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Prólogo 
Este libro, vivo y caluroso, nos sumerge en el corazón de la 
España rural en fiesta. En el "desierto de los Monegros", región 
dura y relativamente despoblada, alejada de lugares turísticos y fiel 
a su propia imagen regional entre tradición y modernidad, las fies-
tas patronales son "la Fiesta" por excelencia, fiestas que permiten al 
grupo afirmar su identidad y medir su cohesión. La atmósfera ale-
gre, tumultuosa y colorista de estos festejos estalla en todas las pági-
nas de la descripción, minuciosa y llena de vida a un tiempo, que 
hace Jeanine Fribourg. 
Este estudio es un modelo de etnografía participante, realizado 
en condiciones a menudo difíciles para un investigador que trabaja 
solo. En cada momento, se nota que la etnóloga ha sido verdadera-
mente "aceptada" por la gente a la que estudia, hasta el punto de lle-
gar a integrarse en el grupo, cuya lengua y cultura le son familiares 
desde hace tiempo. Jeanine Fribourg es, efectivamente, bien conocida 
por sus trabajos sobre España y especialmente sobre las fiestas, a las 
que tiene dedicadas varias publicaciones. Después de haberlas obser-
vado en el medio urbano, ha querido continuar su investigación en el 
rural, llevando a cabo su trabajo de campo entre los años 1975 y 1985 
en cuatro pueblos de Aragón. Resultado de toda esa investigación fue 
un monumental trabajo presentado para el Doctorado de Estado en 
1994, y del que el lector hallará lo esencial en estas páginas. 
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El interés de esta obra, así como el placer que proporciona su 
lectura provienen, en primer lugar, de una completa descripción del 
contexto de la fiesta y del transcurso de sus manifestaciones: los 
actores y el público, cabalgatas, comidas comunales, procesiones, 
bailes..., que llenan casi sin interrupción los días y las noches, cul-
minando el apogeo de las fiestas en el famoso "dance", una produc-
ción típicamente aragonesa que aúna música, baile con espadas y 
palos, teatro popular (moros y cristianos), poesía, cantos, dichos 
satíricos... Todo esto se describe en estas páginas, a la vez rigurosas 
y sugerentes. Sin olvidarnos de toda clase de excesos que hacen por 
doquier que la fiesta sea un mundo al revés, propicio para dar rien-
da suelta a todo tipo de desinhibiciones colectivas. 
Pero la originalidad de este trabajo reside aún en otro aspecto. 
Jeanine Fribourg no es solamente etnóloga; es también una etnolin-
güista convencida para quien el estudio de los fenómenos sociocultu-
rales no se puede separar de los discursos que los acompañan ni de la 
lengua en que están expresados. Para el etnolingüista, en efecto, la len-
gua es reveladora no sólo de la visión del mundo que tiene una socie-
dad, sino también de sus modos de vida y de sus valores culturales. 
La Etnolingüística ha tardado en imponerse en Francia. Si en el 
primer tercio del siglo, a instancias de sus colegas americanos, espe-
cialistas eminentes en etnología y en ciencias del lenguaje, hallaban 
natural la asociación del estudio de la lengua al de la cultura y socie-
dad, sin por ello sentir la necesidad de usar un término concreto para 
definir sus relaciones, las generaciones posteriores verían abrirse 
huecos que provocarían más de una ruptura; sólo unos treinta años 
después los trabajos llamados etnolingüísticos (término que se acep-
tó en general, pero no de manera unánime) fueron encontrando su 
puesto en la investigación francesa. Y Jeanine Fribourg ocupa un 
lugar destacado entre los pioneros de la introducción de dichos 
métodos en Francia. El presente libro quiere ser una especie de 
manifiesto a favor de la Etnolingüística; por eso, la autora dedica la 
Introducción a una formulación teórica y a un recordatorio útil de su 
historia. 
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La literatura oral ofrece para la Etnolingüística un campo pri-
vilegiado de producciones codificadas, vehiculizadas por la lengua 
y transmitidas por la tradición. Si el estudio del contexto es indis-
pensable para captar los valores estilísticos y las búsquedas en torno 
a la estética de las producciones, restituir los textos en su integridad 
implica considerar a cada uno de ellos como mensaje único y origi-
nal, gestado en un contexto cultural particular en el que hay que vol-
ver a colocarlo para comprender todo el sentido. Esta es la estrate-
gia de Jeanine Fribourg. Demuestra que en ese torbellino de feste-
jos colectivos, la literatura oral, ese "eco de algo vivido en común", 
está en el corazón de la fiesta, y todo gira en torno suyo. 
Estas producciones orales son de diversas clases. Pueden ser 
tradicionales y ser aprovechadas sin cambios, en principio, de un 
año para otro; ese es el caso de los diálogos de "Moros y Cristianos" 
y de las canciones tradicionales o jotas. Pero pueden también reno-
varse cada año mediante temas recurrentes, como los "dichos" del 
Mayoral, auténtica crónica "maliciosa" de la vida del pueblo, espe-
rada con impaciencia por el público. En otros textos hay partes fijas 
y partes libres, como en la "pastorada", diálogo entre el mayoral y 
su rabadán. A lo largo de todos estos años de investigación, Jeanine 
Fribourg ha recogido un importante corpus (o recopilación de tex-
tos), del que cita numerosos ejemplos en el libro. Estos textos son 
objeto de un estudio formal y son analizados desde el punto de vista 
de los procedimientos estilísticos (estructura, sistemas de fórmulas, 
formas de transmisión, imágenes, sonsonetes, etc.) Dicho análisis 
permite mostrar cómo los mensajes se transmiten y son recibidos 
por los oyentes a través de una forma particular en relación con los 
valores expresivos de una lengua dada. En cuanto al estudio del 
contenido, su preocupación es la de "hallar una imagen de la socie-
dad que nos aporte datos acerca de su modo de vida, valores cultu-
rales, aspiraciones y temores", y todo ello a través de cuanto se dice. 
Los temas recurrentes, de los que cada año se saca partido a la vez 
que se los renueva en los distintos géneros orales de la fiesta, cons-
tituyen para la gente del pueblo la expresión de su identidad pro- 
9 
funda así como de su especificidad regional. Encuentran ahí el refle-
jo de su historia, el de sus preocupaciones actuales y los valores cul-
turales de siempre. 
En estos pueblos aragoneses las fiestas regionales son, pues, 
esenciales, porque resumen en sus manifestaciones cuanto ha vivi-
do el grupo, y al mismo tiempo, abarcan todas las funciones que 
definen la "verdadera" fiesta: diversión, catarsis, desinhibición, sen-
timiento de cohesión social, afirmación de la propia identidad..., 
elementos todos ellos condensados en una literatura oral que es el 
gozne de la fiesta y el espejo de la vida social. 
Un signo poético y perfumado expresa esta "unanimidad" del 
pueblo en fiesta": la ramita de albahaca, una planta que trae suerte, 
asociada con frecuencia al amor en los países mediterráneos, que 
cada cual se pone en el ojal, o lleva en la mano, o en el escote, y de 
la que una jota hace emblema de los labradores: 
Te daré la despedida 
como hacen los labradores, 
con un ramico de albahaca 




Esta obra quiere ser etnolingüística. 
En un artículo titulado Vers l'ethnolinguistique (1978) intenté 
mostrar cómo esta ciencia, que va tomando forma en nuestros días, 
ha sido intuida tanto por los etnólogos como por los lingüistas, con 
el objeto de examinar las relaciones existentes entre la lengua, por 
una parte, y la sociedad y la cultura, por otra. De ese artículo extrai-
go lo que me parece útil recordar desde la óptica de este trabajo. 
Hasta el presente la lengua se estudiaba, como quería Saussure, 
"en sí misma y por sí misma", aun cuando los lingüistas no ignoraban 
en el estudio de la comunicación lingüística ni los elementos paralin-
güísticos (entonación, gestos...) ni el contexto sociocultural. Por su 
parte, sociólogos y etnólogos, sin dejar de reconocer la importancia 
del hecho social que es la lengua de una sociedad, no situaban este 
hecho social en sus relaciones con el conjunto de los hechos sociales, 
considerando la lengua como del dominio exclusivo de los lingüistas. 
Actualmente ha nacido una nueva rama de las Ciencias del 
Hombre, la etnolingüística. Pero esta ciencia, por emplear una expre-
sión de Georges Mounin, no ha "estallado como un trueno en un cielo 
* 	 N. de los eds.: Este apartado, que ya formaba parte de la tesis doctoral de 
J. Fribourg y que fue publicado en forma de artículo en 1978, no figuraba en la edi-
ción francesa original. 
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sereno" (G. Mounin, 1976: 25, a propósito de la lingüística). Hace 
más de un siglo etnólogos, sociólogos y lingüistas vieron la impor-
tancia de las relaciones entre lengua y cultura. A través de todas las 
ideas que han venido exponiendo, nos damos cuenta de que: 
1°. La lengua es un lugar privilegiado para captar gran parte de 
los aspectos socioculturales; que es, de alguna manera, "el guía sim-
bólico de la cultura" (Sapir, 1968: 135). Puesto que el lenguaje es 
un sistema de signos que remiten a conceptos, por el lenguaje se 
pueden captar esos conceptos y el universo que expresan y que es 
propio de cada grupo (digo voluntariamente "grupo" y no "socie-
dad", pues el término "sociedad" es demasiado vago; cada grupo 
está en el interior de otro grupo, y éste en otro, etc.; por ejemplo, el 
grupo del que aquí se trata es el de Los Monegros, que está en 
Aragón, y éste a su vez en la sociedad española. Y la identidad de 
cada grupo está constituida por rasgos específicos). 
2°. El estudio del acto de comunicación, para un mayor rigor 
científico, debe emprenderse "en situación" y no "fuera de situa-
ción". Esto sería "el estudio del lenguaje en el contexto de la antro-
pología" (D. Hymes, 1966: XXIII), el del acto de comunicación en 
relación con los hechos sociales. 
Habría así, a mi parecer, dos actitudes en etnolingüística, 
según se intente captar la cultura a través del lenguaje, o se quiera 
estudiar el mensaje lingüístico en su contexto cultural. Estas dos 
actitudes pueden explicarse por las ideas expresadas por algunos 
etnólogos, sociólogos y lingüistas a partir de finales del siglo XIX y 
hasta hace unos cuarenta años, ideas que recordaré sumariamente. 
Este resumen histórico (que evidentemente no pretende ser exhaus-
tivo y que desarrollé más en el artículo en cuestión) debería permi-
timos comprender por qué actualmente tanto etnólogos como lin-
güistas dicen pertenecer a la etnolingüística a poco que adopten una 
de las dos actitudes y por qué la etnolingüística tiene tantas dificul-
tades para definirse. 
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LA LENGUA, MEDIO DE APROXIMACIÓN TEÓRICO Y PRÁCTICO 
A LA VEZ PARA CAPTAR LA ORGANIZACIÓN SOCIOCULTURAL 
DE UNA SOCIEDAD 
Desde el final del siglo XIX —aunque habría que hacer memo-
ria y citar a Humboldt (1767-1835), considerado a título justo como 
el pionero de la etnolingüística— etnólogos, sociólogos y lingüistas 
tanto franceses como anglosajones y alemanes vieron, por una 
parte, que la cultura de un pueblo se refleja en su lengua, y por otra 
que todo etnólogo, para comprender mejor la cultura de una socie-
dad, debía conocer el idioma del grupo estudiado. De ahí se extraen 
dos puntos de vista: uno teórico, referido a las ideas generales sobre 
el lenguaje, y otro que trata de las consideraciones prácticas. 
A) Punto de vista teórico 
La lengua se ha considerado bien como concepción del mundo 
(lo que más tarde se llamaría "visión del mundo"), bien como reve-
ladora del modo de vida de una sociedad y de sus valores cultura-
les, bien como reveladora de la estructura social y de los cambios 
acaecidos en el seno de la sociedad. 
• 1.° La lengua, concepción del mundo, organizadora 
del universo de cada sociedad 
En la escuela francesa, el primero en subrayar la importancia del 
lenguaje entre los hechos culturales es Durkheim. En su revista 
L'Année Sociologique (que fundó en 1898) y en su principal obra en 
materia de etnología, Les formes élémentaires de la vie religieuse (pp. 
618 ss.), Durkheim expone sus ideas acerca de las relaciones entre la 
lengua y la cultura de un pueblo. Allí se encuentra ya la famosa idea 
reformulada más tarde y conocida como "hipótesis Sapir-Whorf', de 
que el vocabulario de una lengua refleja la vida social y cultural de 
una sociedad. "El sistema de conceptos con el que pensamos en la 
vida corriente es el que expresa el vocabulario de nuestro idioma" (p. 
621). Y, más adelante, "estos conceptos son representaciones colecti- 
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vas que corresponden al modo como ese ser especial que es la socie-
dad piensa las cosas de su propia experiencia". Dicho de otro modo, 
"cada civilización tiene su sistema organizado de conceptos que la 
caracteriza" (p. 622). Aun cuando ciertos conceptos no tengan el 
mismo sentido según los individuos que los emplean, no es menos 
cierto que existe, por encima de las representaciones privadas, un 
mundo de nociones tipo según las cuales cada individuo ajusta sus 
ideas" (p. 624). Estas ideas "las tomamos del lenguaje, es decir, de la 
experiencia común" (ibíd.), y el mundo que expresa el lenguaje "es el 
que se representa la sociedad" (p. 630). Aunque quiero limitarme a 
mostrar que tanto sociólogos y etnólogos como lingüistas vieron que 
la lengua era un lugar privilegiado para captar la cultura, me parece 
útil hacer algunas reservas sobre estas ideas de Durkheim recogidas 
en la hipótesis Sapir-Whorf, pues parecé que de la lengua se deduz-
can la sociedad y la cultura. Una sociedad puede cambiar y la lengua 
quedar prácticamente intacta (J. Staline —1975: 4— insiste en el hecho 
de que el idioma ruso, fuera de algunas palabras y expresiones nue-
vas, ha seguido siendo el mismo, mientras que la sociedad rusa ha 
cambiado), una misma lengua puede ser utilizada por dos sociedades 
culturalmente diferentes (Benveniste, aunque poniendo objeciones, 
reconoce que "la lengua contiene a la sociedad"). Por otra parte no 
hay que olvidar que palabras y conceptos no tienen una significación 
única, sino varias, según los contextos de situación, según los efectos 
de sentido pretendidos por el individuo, según los factores socioeco-
nómicos o socioculturales que modifican la lengua y mantienen rela-
ciones dialécticas con ella. Los partidarios de la lengua "espejo de la 
sociedad" parecen haber dejado de lado el gran problema del condi-
cionamiento de lo lingüístico por lo social. 
Hechas estas reservas, los estudios realizados por Durkheim en 
colaboración con Mauss sobre las llamadas sociedades primitivas 
han mostrado que la concepción del mundo (o "visión del mundo") 
se traduce en la organización social y, por ende, en la lengua (por 
ejemplo ciertas modalidades de la lengua como los artículos difie-
ren según el clan al que pertenecen los individuos o los objetos), que 
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las categorías de pensamiento como el tiempo, el espacio, la noción 
de persona, etc., no son innatas, sino que están socializadas y difie-
ren según las culturas (por ejemplo, en lo concerniente a la noción de 
persona, Mauss [la ed., 1950; reed., 1960: 331-362] trae ejemplos 
que van desde la idea múltiple del "yo" entre los indios kwakiult del 
noroeste de América, a la de no-persona entre los esclavos romanos); 
en lo referente al tiempo, éste se puede concebir como heterogéneo 
y cualitativo, pero en algunos pueblos la duración no tiene nada del 
continuo homogéneo que nos representamos nosotros, etc. 
En la misma época que Mauss, Ferdinand de Saussure, en su dis-
tinción entre lingüística interna y lingüística externa (P ed., 1915; 
reed., 1962: 40 y 306), precisa: "Las costumbres de una nación tienen 
un efecto de rebote sobre la lengua, y, por otra parte, en una amplia 
medida es la lengua la que hace la nación". Saussure piensa que la len-
gua puede dar a conocer una parte de la cultura, y cita a este respecto 
a Adolphe Picket, que quiso encontrar en los testimonios proporciona-
dos por las lenguas indoeuropeas los rasgos fundamentales de la civi-
lización de los "Aryas" y creyó poder fijar sus aspectos más diversos 
referentes a la vida material, social, familiar, etc. Y el mismo Saussure, 
aunque quiso limitarse al estudio de los elementos internos de la len-
gua, reconoce la posibilidad de una percepción —limitada, sin duda— de 
la cultura de un pueblo a través de su lengua. Encontramos la misma 
idea en esta otra frase de Saussure: "En último análisis, es sólo el lado 
pintoresco de una lengua lo que hace que difiera de todas las demás 
como algo perteneciente a determinado pueblo con determinados orí-
genes, y es esta faceta puramente etnográfica la que para mí conserva 
cierto interés" (citado por Benveniste, 1966: 37). 
Estas ideas serán recogidas más tarde por E. Benveniste, quien 
afirmará que "lengua y sociedad se implican mutuamente", que "la 
lengua rodea por todas partes a la sociedad y la contiene en su apa-
rato conceptual... (la lengua) configura la sociedad instaurando en 
ella lo que podríamos llamar el semantismo social" (1974: 98). 
Igualmente G. Condominas (1974: 4) subraya, a propósito de 
los textos de literatura oral, que "los documentos así reunidos servi- 
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rán necesariamente para la descripción y estudio de la cultura res-
pectiva (...), y constituyen un acervo considerable de hechos cultura-
les y una mina de informaciones para el estudio de las mentali-
dades". 
Por su parte, americanos e ingleses tenían las mismas preocu-
paciones. Franz Boas, etnólogo y luego lingüista, es sin duda el pre-
cursor más importante de la etnolingüística, entendida tal como se 
contempla en esta parte, es decir, como una manera de descubrir la 
cultura de un pueblo. Todos los investigadores que él formó: Sapir, 
Kroeber, Greenberg, Goodenough, etc., irán en el mismo sentido. 
Sapir, y luego con él Whorf, fueron los que más insistieron en el 
gran parentesco entre los hechos culturales y los lingüísticos, y sus 
ideas se resumen en la hipótesis conocida con el nombre de hipóte-
sis Sapir-Whorf, según la cual la lengua refleja en su vocabulario la 
suma de los elementos que componen una cultura determinada: 
"Nosotros delimitamos la naturaleza según los caminos trazados por 
nuestra lengua materna" (Whorf, La ed. en inglés, 1956; traducción, 
1969: 125), y "el contenido del lenguaje está ligado estrechamente 
a las costumbres y a la cultura" (Sapir, 1970: 214). Se trata de la 
misma idea que expresaría después Lyons diciendo: "La lengua de 
una sociedad dada forma un cuerpo con su cultura, y las distincio-
nes léxicas que hace cada idioma tienden a reflejar características 
importantes que presentan los objetos en el plano cultural, las insti-
tuciones y actividades de la sociedad donde se utiliza esa lengua" 
(1.a ed. en inglés, 1968; traducción, 1970: 331). 
El etnólogo inglés Malinowski, considerado como el padre 
fundador de lo que se refiere al lenguaje en la antropología británi-
ca contemporánea, fue el primero en reclamar, en un artículo sobre 
"el lenguaje kiriwina" que apareció en 1920, "una teoría etnolin-
güística, una teoría que sirviese de guía en las investigaciones lin-
güísticas a realizar entre los indígenas y en relación con el estudio 
etnográfico" (citado por Hymes, 1966). Finalmente Evans Pritchard 
insistía en 1950 en el hecho de que "aprendiendo la lengua se apren-
de la cultura y el sistema social conceptualizados por el lenguaje. 
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Todas las relaciones sociales, todas las creencias, todos los procedi-
mientos técnicos, en fin, todos los fenómenos de la vida social de 
los indígenas, se expresan tanto en palabras como en gestos, y cuan-
do se llega a comprender perfectamente el contenido de todas las 
palabras del lenguaje en todas las situaciones correspondientes, se 
ha completado el estudio de la sociedad" (1969: 101-102). 
• 2.° La lengua, reveladora de los modos de vida 
y valores culturales de una sociedad 
La lengua no es solamente organizadora del universo. También 
revela la manera de vivir de la gente, sus creencias, etc. Es lo que 
expresa Evans Pritchard en la segunda parte de la cita anterior, y es 
sobre lo que más había insistido Boas. Estaba convencido de que "lo 
que la gente revela de sí misma en su propio vocabulario es la indi-
cación más exacta de sus motivaciones y sus pensamientos" (citado 
en Kardiner: 1.a ed. en inglés, 1961; traducción, 1966: 200). Fue uno 
de los primeros en subrayar la importancia de la literatura oral para 
el etnólogo (literatura que él define como los mitos, cuentos, plega-
rias, historias que la gente se cuenta, etc.). "Hay una estrecha rela-
ción, decía, entre la literatura oral y la vida cotidiana de la gente, 
(...) los incidentes de la vida cotidiana que les parecen importantes 
reaparecerán accesoriamente en una historia o formarán su intriga. 
La mayor parte de las alusiones que la gente haga a su modo de vida 
reflejará con mucha exactitud sus costumbres. Además, el desarro-
llo de la trama de la historia indicará claramente la idea que la gente 
se hace del bien y del mal. Se trata, en cierto sentido, de una auto-
biografía de la tribu" (citado en Kardiner, 1966: 200). El término 
"autobiografía" me parece de capital importancia, pues sitúa a Boas 
entre los que consideran a la lengua como algo que refleja la orga-
nización sociocultural de una sociedad. Veremos que la literatura 
oral de los habitantes de los Monegros, región en la que se sitúan los 
cuatro pueblos estudiados, es el eco de su vivencia común. 
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• 3.° La lengua, reveladora de la estructura social 
y de los cambios acaecidos en la sociedad 
El etnólogo Van Guennep, en un artículo titulado Essai d'une 
théorie des langues spéciales (1968), hace notar que en el seno de 
toda sociedad general existen sociedades restringidas que tienen su 
lengua (lenguas de clase, de profesión, etc.). Se trata de buscar cuáles 
son estas lenguas especiales en el interior de la sociedad global, y 
determinar la situación que ocupan entre ellas, por una parte, y de cara 
a la sociedad humana, por otra. En lo que respecta a la sociedad estu-
diada, la de los Monegros, veremos que aun no siendo una lengua 
especial en el sentido en que lo entendía Van Guennep, el habla local 
se distingue del castellano por algunos rasgos que permiten reconocer 
a las gentes que la hablan como habitantes de esta región, y de esta 
manera, saberse entre sí de la misma comarca, del mismo "país". 
Pero han sido sobre todo algunos lingüistas los que, partiendo 
del carácter social de la lengua, han procurado extraer las consecuen-
cias de ello. Postulando que "el lenguaje es el hecho social por exce-
lencia" (Vendryés, 1968: 23), que "el lenguaje es una realidad lin-
güística y social a la vez" (Meillet, 1958: 16 y 17-18), Meillet y 
Vendryés consideraban que una lengua determinada es el reflejo de 
las transformaciones de la sociedad a la que dicha lengua sirve de 
expresión, pues los cambios lingüísticos están condicionados siempre 
por los cambios sociales. A primera vista parecen situarse mucho más 
en la óptica de las relaciones entre sociedad y lenguaje que en la de 
las de cultura y lenguaje. Me parece útil detenerme en estos dos tér-
minos de "sociedad" y "cultura", porque tanto en el pasado como en 
el momento actual, se emplean a veces demasiado indistintamente 
uno por otro. Y porque la creo sencilla y concisa, voy a tomar la dis-
tinción que hace Herskovits: "Una sociedad se compone de indivi-
duos, el modo de comportarse constituye su cultura" (1952: 19). De 
hecho el lenguaje es un comportamiento como otro cualquiera, y 
afrontar el estudio de las relaciones "lengua y sociedad", es también 
afrontar la cultura. Por ejemplo, todo lo que toca a las distintas clases 
sociales, proviene tanto del campo sociológico como del etnológico. 
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Las ideas expuestas por Meillet en su capítulo Différenciation et uni-
fication des langues (1958: 110) sobre las relaciones entre lengua y 
sociedad son las que volvemos a encontrar en los etnolingüistas y 
sociolingüistas como Sapir, Whorf, Labov, Fishman, etc.; ninguna 
sociedad es totalmente homogénea, y cada diferencia social (y po-
dríamos añadir, regional) tiene posibilidades de traducirse por una 
diferencia lingüística; de ahí, por ejemplo, las diferencias entre el len-
guaje de los hombres y el de las mujeres, el de la burguesía y el de los 
obreros de las ciudades, lenguajes diferentes según las especificacio-
nes profesionales o agrupamientos transitorios (colegio, regimiento, 
por ejemplo). Se ve que Meillet, siendo sociolingüista, ha abarcado 
todo el campo que parece debería ser el de la etnolingüística. 
En América, Bloomfield está en la misma línea cuando en su 
libro Language, de 1933, subraya que en el seno de una misma socie-
dad existen subgrupos, cada uno con su lenguaje. Una idea interesan-
te para seguir este trabajo es la distinción que hace entre inglés "stan-
dard" (el de la clase privilegiada) y mal inglés o inglés "no standard" 
(el de los menos privilegiados); las dos categorías de clase reconocen 
que el inglés "standard" es el buen inglés. Veremos los diferentes 
aspectos que toma este problema en la región de los Monegros. 
Se comprende que esta distribución de autores según los diver-
sos modos de utilizar la lengua para aproximarse a los hechos socio-
culturales es un poco arbitraria, pues un mismo autor expresa a menu-
do ideas que se refieren a varios de estos modos de acercamiento. 
B) Punto de vista práctico 
Así pues, etnólogos y lingüistas vieron que la lengua era un 
modo de captar la cultura de la sociedad que la habla. Pero para un 
etnólogo el conocimiento de la lengua de la sociedad estudiada pre-
senta a su vez ciertamente un interés práctico, aunque sólo sea para 
ser de verdad un observador participante. 
En Francia, M. Griaule fue el primero en subrayar el interés de 
una colaboración entre el lingüista y el etnólogo para la grabación del 
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lenguaje, la transcripción fonética, etc. (1957: 17). Pero es sobre todo 
Franz Boas (y tras él la escuela culturalista americana) quien, en su 
libro Handbook of American Languages, insiste en que "el dominio de 
una lengua es un medio indispensable para obtener un conocimiento 
verdadero y general de la etnia estudiada, pues se pueden recoger 
muchísimas informaciones escuchando las conversaciones de los indí-
genas y participando en su vida cotidiana, algo inaccesible para el 
observador que no conoce la lengua" (citado en Hymes, 1966: 16). 
Un etnólogo que no conociera la lengua de la sociedad en la que 
pretende trabajar no haría más que "sacar a la luz el pensamiento de 
otros interpretando muy a menudo mal lo que le dicen o lo que 
entiende" (Herskovits, 1952: 89). Y el conocimiento de la lengua le 
evitará los peligros e inconvenientes que supone un intérprete. 
Me parece innecesario pasar revista a todos los etnólogos y 
sociólogos contemporáneos que, como Lévi-Strauss, se han plantea-
do la cuestión: "Para estudiar la cultura, ¿es necesario el conoci-
miento de la lengua?" (1958: 77), y han respondido afirmativamen-
te. Por otro lado, siendo la lengua "producto, parte y condición de la 
cultura" (Íd., 78), hablar la lengua de una sociedad viene a ser com-
partir sus manifestaciones, comprender sus valores, captar su cultu-
ra. En la medida en que la lengua, como hemos visto, se considera 
como "reflejo de la cultura", "espejo de la sociedad", "interpretación 
de la sociedad", el interés práctico de su conocimiento es evidente. 
NECESIDAD DEL CONTEXTO SOCIOCULTURAL 
EN EL ESTUDIO DEL MENSAJE 
Otra tendencia en la investigación de las relaciones entre 
Lengua y Cultura es el estudio de los hechos lingüísticos a la luz de 
la cultura. En otras palabras, situándose del lado de los lingüistas, no 
se trataría, como hemos hecho anteriormente, de intentar conocer la 
cultura a través de la lengua, sino de conocer la significación de un 
hecho lingüístico teniendo en cuenta los hechos sociales y culturales. 
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Esta interdependencia entre la lengua y los elementos extralingüísti-
cos es la que guía numerosas investigaciones actuales en lingüística. 
• 1.° Interdependencia entre la lengua y los elementos 
extralingüísticos 
Los seguidores de la lingüística sociológica habían visto que 
los nuevos problemas que se planteaban a la lingüística eran los de 
"poner en relación los problemas lingüísticos con los hechos socia-
les" (Meillet, 1958: 18). Hay que precisar más esto. En Lingüística 
el estudio de la lengua puede abordarse desde varios puntos de vista. 
Si nos situamos en el nivel de la descripción puramente fonética, 
fonológica o sintáctica, los elementos extralingüísticos tienen rela-
tivamente poca importancia (sin embargo existen lenguas donde, 
incluso en este nivel, no se pueden desdeñar ciertos elementos 
socioculturales, como por ejemplo en yana, lengua en la que una 
descripción fonética y fonológica tiene que tener en cuenta las dife-
rencias del lenguaje de los hombres y el de las mujeres: cf. Sapir, 
Langage des hommes et langage des femmes en yana, en Sapir, 
1968: 273). Pero hay un nivel en el estudio de la lengua en el que es 
difícil no tener en cuenta los elementos extralingüísticos: es el nivel 
semántico. La semántica o "estudio de los sentidos" (Lyons, 1970: 
307) ha sido durante mucho tiempo uno de los campos menos estu-
diados de la lingüística, sin duda a causa de la imposibilidad de un 
estudio, de un proceso tan objetivo y tan riguroso como el efectua-
do en los demás campos de la lingüística. Sea lo que sea, tomando 
los términos de Denise Franlois (en L'élaboration du sens, comu-
nicación presentada en La Sorbona el 18 de marzo de 1978), el sen-
tido de un mensaje es resultado de tres componentes: el sentido de 
las unidades léxicas, sus relaciones sintácticas, y la situación, las 
circunstancias en que tiene lugar el acto de la enunciación. 
Cuando se quiere alcanzar la significación del acto de comuni-
cación en su totalidad, hay que ir más allá de la concepción "saus-
suriana" y tener en cuenta a la lengua no sólo como sistema de sig-
nos, sino también como instrumento de comunicación. Pero el acto 
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de comunicación, si nos referimos al esquema de Jakobson, incluye 
más polos que los tres del esquema de Saussure: el emisor, el códi-
go y el receptor. Jakobson lo completa con el referente, el contexto 
y el mensaje, lo cual viene a ser como estudiar el proceso del acto 
de comunicación por quién, para quién, cómo y en qué circunstan-
cias se produce. Es lo que Benveniste llama la enunciación, en la 
que "hay que considerar sucesivamente el acto mismo, las situacio-
nes en que se realiza, los instrumentos para llevarlo a cabo" (1974: 
81). De ello resulta que el sentido de un mensaje no proviene de una 
suma de signos. "El significado depende del acto significador" 
(Tullio de Mauro, citado por Mounin, 1972: 273). 
Son muchos los lingüistas que han subrayado la importancia de 
la "situación" en que se desarrollan los hechos lingüísticos. Pero, ¿qué 
hay que entender por "situación"? Una respuesta a esta pregunta 
puede darse a través de los siete puntos de Hymes: "quién dice qué", 
"a quién", "cómo", "dónde", "cuándo", "en qué circunstancias", a los 
que a mi juicio habría que añadir el "por qué", las motivaciones. 
• 2.° Resumen de algunas investigaciones actuales 
Esta interdependencia reconocida entre la lengua y los ele-
mentos extralingüísticos en el campo de estudios de la semántica es 
lo que actualmente abre distintas direcciones de investigación en 
lingüística. Podemos situarnos a diferentes niveles: 
a) Podemos situarnos en el nivel del emisor y estudiar el pro-
ceso de la enunciación; por ejemplo, ver cómo se inscribe el emisor 
en el propio discurso: ¿está cercano a su auditorio o mantiene una 
cierta distancia? ¿asume su discurso, o pone una distancia relativa 
entre él y su enunciado?, etc. No se puede descuidar este punto de 
vista al estudiar la literatura oral. 
b) Podemos situarnos también en el nivel del código, de la len-
gua misma, pues "los fenómenos léxicos están ligados a los facto-
res históricos" y "el estado de un léxico en un momento dado, en 
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una sociedad dada, es imagen de la estructura económica y social" 
(J. Dubois, 1962: 1 y 2). 
c) Por otra parte, siempre desde el punto de vista semántico, 
hay contextos de situación en que el sentido de un mensaje es 
incomprensible o mal comprendido sin el "conocimiento" cultural. 
Existen situaciones en que, como hace notar Firth (en On Socio-
logical Linguistics, en Hymes 1966: 67), "la conversación es, más 
de lo que la gente cree, un ritual establecido", y en esos casos tene-
mos conversaciones socialmente condicionadas, estereotipadas; por 
ejemplo, cuando un español, al despedirse en la puerta de su casa 
dice cortésmente: "Han tomado ustedes posesión de su casa", esta-
ría completamente fuera de lugar tomar esta expresión al pie de la 
letra considerándola como algo distinto de una fórmula estereotipa-
da de cortesía. En esos casos se trata "de una especie de ritual social 
aproximadamente prescrito, en el que generalmente se dice lo que 
los demás esperan que uno diga" (Firth, o. c.: 67). 
La significación de toda comunicación verbal pasa por el con-
texto sociocultural. "La lingüística de mañana y especialmente la 
semántica serán el estudio de la lengua en el contexto de una cultu-
ra" (B. Malinowski, La ed. en inglés, 1944, trad., 1968: 11). 
¿HACIA LA ETNOLINGÜÍSTICA? 
Si, como hemos visto, la lingüística necesita los datos sociocul-
turales para la comprensión del sentido del mensaje, ¿qué diferencia 
establecemos entonces entre la lingüística así concebida y la "etno-
lingüística" tal como la define B. Pottier: "La etnolingüística será el 
estudio del lenguaje en relación con el conjunto de las circunstancias 
de la comunicación" (1970: 11)? ¿La etnolingüística, sería sólo una 
nueva formulación de la aproximación a la lingüística? En tal caso, 
¿por qué plantear esta ciencia como distinta de la lingüística? 
Haudricourt, aun habiendo tratado de demostrar que el carácter social 
de la lengua subyacía tras toda aproximación estructural a las lenguas, 
niega la etnolingüística, al no ver ninguna diferencia entre etnolin- 
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güística y lingüística. Para D. Frangois esta doble realidad lingüística 
y sociocultural formaría parte del acceso mismo a la lingüística. La 
etnolingüística, la sociolingüística y la psicolingüística vendrían a ser 
"ramitas" de la lingüística (D. Frangois, Communication lingüistique 
et marxisme, Paris, Sorbonne, 1977), serían aproximaciones a la lin-
güística propiamente dicha, especialmente focalizadas. 
Por mi parte, he querido plantear el problema tal como se me 
presentó: en el origen de la etnolingüística hubo dos posiciones 
—que aún existen (cf. en E Álvarez-Pereyre ed., 1981: ERA 246 del 
CNRS, pp. 49-56, y J. Fribourg, 19-33)— consistentes, una en captar 
la cultura a través de la lengua, la otra en estudiar el mensaje a través 
de los datos socioculturales. La aproximación etnolingüística englo-
ba, como ha hecho notar G. Calame-Griaule, al menos idealmente, a 
todas las demás (lingüística, etnológica e histórica), añadiendo una 
síntesis. Personalmente creo que formaría parte del campo de la etno-
lingüística toda comunicación lingüística que, en sí misma, implique 
(si nos situamos del lado del emisor), traduzca (situándonos del lado 
del receptor) inmediatamente esta doble realidad, lingüística y cultu-
ral a la vez. E. Bonvini (1981: 140) destacaba que en mi definición 
"lo que se enfoca es la comunicación lingüística, mas como realidad 
con dos caras, lingüística y cultural a la vez". Pero mientras Bonvini 
sostiene que hay que ir más allá de la comunicación lingüística, inte-
resarse por la realidad del lenguaje en el campo no lingüístico, yo creo 
que cuando se estudian los mensajes verbales en su contexto cultural, 
por fuerza se abordan igualmente las comunicaciones no lingüísticas 
(cf., por ejemplo, en este trabajo, la comensalidad festiva, donde se da 
implícitamente la comunicación del mutuo reconocimiento de la enti-
dad de pueblo). E. Bonvini propone (íd.: 141) como definición de 
etnolingüística: "la etnolingüística sería el estudio de la experiencia 
del grupo tal como está organizada y transmitida por los utensilios de 
lenguaje del grupo". Pienso que los términos mismos etno y lingüís-
tica implican la búsqueda de estos sistemas de comunicación (lin-
güísticos o no) del grupo estudiado. Sin embargo, prefiero reservar el 
término "etnolingüística" para las comunicaciones verbales. 
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También considero como perteneciente al campo de la etnolin-
güística el mensaje cuyo estudio no se concibe desde un solo punto 
de vista, sino obligatoriamente desde un doble punto de vista, a la 
vez lingüístico y cultural. Es el caso, en particular, de toda la litera-
tura oral de una sociedad (cuentos, leyendas, canciones populares, 
refranes y proverbios, etc.). Si se estudiase un cuento de otro modo 
que no fuese el de este doble punto de vista, y fuera de la realidad 
vivida, ¿no perdería su carácter específico de cuento y se convertiría 
en un material como otro cualquiera? Con un objeto de estudio así, 
no hay otra opción, uno se ve obligado a enfocarlo desde estas dos 
realidades. Y esto tanto más cuanto que a veces es el contexto de la 
situación el que da el sentido, y no lo que se dice. Por supuesto, las 
necesidades del análisis obligan a situarse sucesivamente en cada 
uno de los dos puntos de vista; teniendo en cuenta, si es posible, el 
contexto de la situación, se tratará de desprender lo que en esta litera-
tura traduce inmediatamente los datos socioculturales. 
Otro ejemplo de esta dualidad puede darse, fuera de la litera-
tura oral, por el estudio de un campo semántico como el de los ani-
males que nos da no sólo una cierta visión del mundo del grupo 
estudiado, sino la forma misma de las palabras; por ejemplo "sólo 
el fenómeno de la composición de las palabras de pájaro en lengua-
je gbaya aporta de golpe una información clasificatoria..." el empleo 
de un cierto término genérico "en el seno de estos compuestos los 
identifica, únicamente con criterios lingüísticos, como pertene-
cientes a un mismo grupo" (P. Roulon, 1977: 57). 
Así definida, la etnolingüística necesita evidentemente "una 
gran familiaridad con el contexto sociocultural de la comunidad 
estudiada" (B. Pottier, 1970: 11). Esta "gran familiaridad" con el 
contexto cultural me parece lo más importante en etnolingüística. 
Se podría pensar que viene a ser lo mismo que la sociolingüísti-
ca; la diferencia entre la sociolingüística y la etnolingüística aún está 
mal definida. Creo que hay que admitir, con G. Calame-Griaule que 
"sus dos terrenos se solapan sin recubrirse del todo" o "que la socio- 
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lingüística es una rama especialmente desarrollada de la etnolingüís-
tica" (1977: 16). J.-C. Dinguirard subrayaba también hasta qué punto 
las relaciones entre estas dos ciencias "de momento están demasiado 
entrecruzadas y sus terrenos respectivos muy mal delimitados como 
para que marquemos una distinción muy clara" (1976: 27). 
De cualquier forma, hay un terreno que incontestablemente 
depende de la etnolingüística: es el de la literatura oral, y es el obje-
to propio de mi trabajo. 
Pero ¿qué abarca este término de "literatura oral"? 
LITERATURA ORAL Y TRADICIÓN ORAL 
G. Calame-Griaule hace primero una distinción importante 
entre "literatura oral" y "tradición oral", términos que podrían 
confundirse. La tradición oral es "el conjunto de los mensajes que 
un grupo social considera haber recibido de sus antepasados y que 
transmite oralmente de una generación a otra"; la literatura oral 
sería "la formación regulada por un código propio de cada lengua 
y de cada sociedad, de un fondo cultural" (1970: 23). Así pues, en 
la literatura oral se da una preocupación estética, poética, que no 
existe en la tradición oral. Las obras de literatura oral son la parte 
de la tradición oral que ha tomado una forma literaria, una estruc-
tura propia del grupo que la produce, y que además obedece muy 
a menudo (pero no siempre) a ciertas reglas de expresión: por 
ejemplo, en lo que concierne a mi trabajo, si las canciones tradi-
cionales se cantan cuando se quiere, los "dichos" solamente se 
dicen ciertos días, en circunstancias concretas. Un hecho de expre-
sión oral no fundido en un "molde", que no obedeciese a ciertas 
condiciones de expresión, dependería de la tradición oral, no de la 
literatura oral. 
El segundo punto es que el problema se plantea de forma distin-
ta según se trate de sociedades con o sin escritura. Cuando los etnólo-
gos se limitaban a estudiar las sociedades llamadas "primitivas" o "sin 
escritura", apenas había otros medios para conocer el pasado históri- 
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co de un grupo o identificar los valores culturales a los que se adhería, 
que el discurso que la gente hacía sobre sí misma. Pero actualmente 
los etnólogos ya no trabajan sólo en sociedades sin escritura, sino tam-
bién con sociedades donde existe lo oral paralelamente a la escritura, 
y la literatura oral ya no es la única fuente de información. Por eso, en 
lugar de hacer la distinción entre literatura oral y literatura escrita, pre-
feriría la distinción que hace C. Cohen entre "documentos de expre-
sión de una cultura popular y familiar, y los de expresión más reser-
vada y elaborada" (1980: 125). Los etnólogos, pues, disponen a la vez 
de materiales escritos y materiales orales (que por lo demás a veces 
están escritos). En los pueblos estudiados, aunque se trata de una 
región con escritura, la literatura oral sigue representando un papel 
importante sin que por ello esté forzosamente fijada por escrito. 
DIFERENTES CATEGORÍAS DE LA LITERATURA ORAL 
Nos encontramos de hecho con tres categorías de literatura oral: 
— La literatura oral recogida en el momento de su expresión: en 
el corpus de mi libro serán los "dichos" recogidos a lo largo del tra-
bajo, las canciones escuchadas y grabadas, etc. 
— La literatura escrita: los "dichos" me han sido entregados por 
distintos informantes que tuvieron la buena idea de pedírselos al 
"Mayoral"; por lo demás, algunos se han publicado (a menudo par-
cialmente, y a veces deformados) en los programas de ulteriores 
fiestas, tras haber sido recogidos por diferentes autores. 
— Un escrito que se vuelve oral: por ejemplo "Moros y Cris-
tianos", cuyo texto, después de una larga interrupción, se recita de 
nuevo merced a los libros en que se había publicado. 
CARACTERÍSTICAS DE LA LITERATURA ORAL 
Pertenezca a una u otra de estas categorías, la literatura oral se 
caracteriza por ciertos rasgos que me parece necesario recordar para 
ver en qué medida el corpus de mi libro se ajusta a ello. 
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Generalmente la literatura oral se caracteriza: 
— por su oralidad, y de ahí su gran transmisibilidad: se trans-
mite oralmente de generación en generación, en "plantillas" (pat-
tenis), formas propias del grupo que las emplea. Esto no quiere 
decir que se transmita "tal cual". Como todo hecho cultural la litera-
tura oral es dinámica, móvil; pero estos cambios no se hacen de 
cualquier manera, se moldean muy a menudo con formas existentes, 
y a veces las desbordan (cf. el capítulo sobre la variabilidad de la 
enunciación). El hecho de que se utilicen estas formas, estas "plan-
tillas", no impide la creatividad: hay sitio para la improvisación, 
para el "estilo" de quien las utiliza. Por lo demás, dicho estilo es dis-
tinto del estilo hablado: el estilo oral es "un modo específico de 
transmisión del saber, de comunicación social, y sigue sus propias 
leyes" (cf. CLO, n.° 1, p.11). 
— por el hecho de que cada género de literatura oral tiene sus 
reglas, y especialmente sus prohibiciones: tal forma de literatura 
oral no se recita para cualquier auditorio, en cualquier lugar, o a 
cualquier hora. 
— por el anonimato: en general, el autor de este hecho lingüísti-
co transmitido oralmente es desconocido; y hasta cuando es conocido 
en un momento dado (en su creación), las sucesivas transmisiones 
hacen que se olvide enseguida y que el conjunto de la comunidad 
haga suyo el hecho en cuestión. Como dice M. Molho (1976: 14), "el 
pueblo es a la vez emisor y receptor". En un caso de literatura oral el 
esquema saussuriano del acto de palabra se representa así: 
-4« 
R.L. 
R.L.= el pueblo 
Parte del pueblo y se dirige al pueblo, emisor y receptor se 
confunden. Por eso la comunidad siente la literatura oral como algo 
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que forma parte de su patrimonio común. Y lo mismo que una etnia 
se define, según Leroi-Gourhan (en Cours d'ethnologie, 1961-
1962), por "el sentimiento que tiene la gente de pertenecer a una 
entidad cultural distinta" pienso que lo que definiría la literatura oral 
sería el sentimiento de la gente de que esta literatura le pertenece, 
que es a la vez de todos y de nadie. 
Según G. Condominas (1974: 2, nota 1), "la expresión 'litera-
tura oral' se debe a Paul Sébillot que la utilizó por vez primera en 
1881 en el título de una de sus obras, Littérature orale de la Haute 
Bretagne (Sébillot, 1913: XXIII). Constituye una parte, y la otra 
está constituida por lo que él llama la etnografía tradicional". 
Según las características enunciadas más arriba, se puede com-
prender que ciertos autores —M. Molho (1976: 14), J. Derive 
(1977: 265)— y yo misma (1980d: 17-18) prefieran los términos de 
"literatura popular" a los de "literatura oral". Puede que la palabra 
"popular", por su connotación peyorativa, parezca indicar que se 
trata de un género inferior al de la Literatura con L mayúscula, a 
saber, las "bellas letras". Sin embargo, la definición que da M. 
Cohen de la literatura en general engloba muy bien estos dos géne-
ros de literatura, pues ambos ejercen "un poder sobre los hombres 
por la distracción y el sentido estético. Su lenguaje está dispuesto 
por profesionales o no", ambos comprometen "más o menos a los 
oyentes o lectores en la ficción pretendida" (1971: 34). Sin embar-
go es popular si se toma este último término en su verdadero sen-
tido, es decir, como "lo que tiene relación con el pueblo", "desti-
nado al pueblo" (Larousse), significando "pueblo" el conjunto de 
la comunidad. En efecto, la que se acostumbra a llamar "literatura 
oral" la recita una persona de la comunidad, en y para la comuni-
dad misma y con temas que la conciernen (veremos que estos pun-
tos se aplican efectivamente al corpus de mi libro). En realidad la 
terminología importa poco si se sabe de qué se habla, si se sabe lo 
que abarcan estas palabras; a pesar de mi preferencia por el térmi-
no "popular", puesto que todos los que trabajan sobre este género 















Mi más sincero agradecimiento para los profesores y amigos: 
Geneviéve Calame Griaule, que me ha dirigido en este trabajo con 
afectuosa paciencia, y Philippe Laburthe-Tolra, que me ha animado 
para terminar y presentar esta tesis. 
Quiero asimismo expresar toda mi gratitud a mis informantes 
de los cuatro pueblos de Los Monegros: 
Pienso en primer lugar en cuantos ya no están entre nosotros; les 
hubiera gustado saber que el tiempo que pasamos juntos ha quedado 
plasmado en algo concreto: Antonio Susín, el antiguo Mayoral, que 
me explicó sus dichos; Antolín Murillo, de Perdiguera, que me dio 
muchísimos datos acerca de la vida de años atrás; y Benito Cavero, 
de Sena, que confió enseguida en mí y me ofreció su amistad. La 
desaparición de todos ellos me afectó profundamente. 
Mis amigos de estos pueblos son tantos que no podría citarlos 
uno por uno; de entrada quiero disculparme por ello. Han de saber 
que su acogida y ayuda fueron algo entrañable para mí, inolvidable. 
Quiero, no obstante, dar las gracias de manera particular: 
En Leciñena, a Jesús Murillo (antiguo alcalde del pueblo) y a 
su sobrina Pilarín, a Antonio Jiménez y a su mujer Mercedes, y a 
Mercedes Solanas, que me hablaron mucho del dance de su pueblo 
y me pusieron sobre la pista de la posterior investigación acerca de 
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la literatura oral; a Juan Francisco López, entonces párroco de 
Leciñena, que me ayudó a reconstituir el dance. 
En Sena, a las farmacéuticas Consuelo y Carmen, a Pili 
Monter, y sobre todo a Josefina y Conchita Cavero, ahora muy bue-
nas amigas mías. La gente de Sena me regaló un cachirulo con una 
inscripción bordada que decía: "A Jeanine, los de Sena"; ahora me 
toca decir gracias a mí, así que: "A todos los de Sena, gracias". 
En Lanaja, al secretario del Ayuntamiento José Villagrasa y a 
su familia; a Macario Andreu, danzante entusiasta; y a la familia del 
pastor Gregorio Borbón, donde me alojaba durante mi trabajo en 
Lanaja y que tanto facilitó mi quehacer. 
En Sariñena, donde pasé la mayor parte del tiempo, pues era el 
pueblo principalmente estudiado, mi agradecimiento para: 
— Los alcaldes A. Torres Asín y A. Martínez Valls, quien me 
hizo el honor de nombrarme pregonera de las fiestas de 
1990; este gesto me llegó muy adentro, por lo que quiere 
simbolizar acerca de mi integración en el pueblo. 
— Mis amigos Pilarín y Juan Manuel Basols y Emilia Loste, 
que me ofrecieron su cálida amistad y junto a los cuales 
siempre hallé comprensión y calma tras las duras jornadas 
de trabajo. 
— Manuel Berdún Torres, ferviente admirador del dance y 
por ello siempre dispuesto para darme nuevos datos sobre 
el tema. 
— Domingo Lana y Martín Blecua, que hicieron los dichos 
cuando Susín estaba enfermo. 
— El danzante Tito Torres, quien me explicó con toda su 
paciencia algunas mudanzas, y en particular el "salto de 
cuadros". 
— Pilar Pons y su familia, que además de facilitarme los tex-
tos de las jotas que se cantaban durante las fiestas, me ayu- 
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daron en la adquisición de objetos de interés para el Museo 
del Hombre. 
Marisa Barrieras, que amablemente me dejó filmar desde su 
balcón. 
Pedro Mir, que me informó acerca de la gaita aragonesa. 
Y por último: 
A los dueños del Hostal Romea, donde me alojaba, y que a su 
vez también favorecieron la superación de las dificultades 
que me salían al paso. 
Sería demasiado largo nombrar uno a uno a cuantos en Sariñena 
me echaron una mano de una manera o de otra, o, sencillamente, a 
las personas que me saludaban en la calle con un "¡Hola, Jeanine!", 
como si me conocieran de toda la vida. 
Finalmente, aunque no vivían en ninguno de los cuatro pue-
blos, quiero también dar las gracias a mis amigos José Cruz y Jesús 
Murillo, y a Gonzalo y Carmen Herrando, y su hija M. 
 Carmen, que 
me acompañaba cuando podía y me ayudaba a llevar parte del mate-
rial (cámara, magnetófono, etc.). 
Mi agradecimiento también para el LACITO y el CSIC de 
Madrid, que, en parte, ayudaron a financiar mis misiones de trabajo. 
Por último, me queda agradecer la traducción y revisión antro-





Muchos etnólogos, tanto franceses como anglosajones, han 
subrayado la importancia del hecho social que es la lengua; todos 
insisten en que la lengua es un lugar privilegiado para captar buena 
parte de los aspectos socioculturales de una sociedad, que es, como 
dice Sapir "la guía simbólica de la cultura" (1968: 135). Por su 
parte, los lingüistas han constatado que el acto de comunicación 
debe ser estudiado "en su contexto" y no "fuera del él", para así 
lograr mayor rigor científico. Dicho de otra manera, hay que tratar 
de conocer el significado de un hecho lingüístico teniendo en cuen-
ta los hechos sociales y culturales. Estas dos aproximaciones entre 
los hechos y las lenguas dependen de lo que denominamos Etno-
lingüística y uno de los campos privilegiados de esta disciplina, que 
reclama un análisis conjunto por parte de la Etnología y por parte de 
la Lingüística, es la Literatura popular, comúnmente llamada litera-
tura oral. F. Boas fue uno de los primeros en destacar la importan-
cia de la literatura oral para el etnólogo; hay —decía— "una estrecha 
relación entre la literatura oral y la vida cotidiana de la gente [...], 
esos incidentes de la vida diaria que les parecen importantes, rea-
parecerán de forma accesoria en una historia y hasta podrán llegar a 
constituir la intriga de la misma. La mayor parte de las alusiones 
que hace la gente a su modo de vivir reflejará sus costumbres de 
manera muy exacta" (citado en Kardiner, 1966: 200). Estaba con-
vencido de que "cuanto la gente revela de sí misma en su vocabula-
rio es la más exacta indicación de sus motivaciones y de sus pensa- 
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mientos" (Ídem). Sin embargo, para comprender bien esta literatura 
oral hace falta "una gran familiaridad con el contexto cultural de la 
comunidad estudiada" (B. Pottier, 1970: 11). 
He estudiado cuatro pueblos del desierto de los Monegros, en 
Aragón, como etnolingüista, a través de la literatura oral expresada 
durante las fiestas. En España las fiestas son fiestas "de verdad", en 
las que uno puede "estallar", decir o hacer con total impunidad todo 
lo que no podría decir o hacer en el transcurso de la vida corriente. 
Como veremos, esta literatura es proclamada por una o varias per-
sonas de la comunidad, en la comunidad y para la comunidad, refi-
riendo temas que le conciernen; y es en este punto donde se puede 
considerar a esta literatura como una verdadera autobiografía de la 
sociedad, igual que hace F. Boas. 
EL TEMA 
El estudio de las fiestas siempre me ha interesado mucho. 
Como escribí en otra ocasión, "la fiesta es ante todo un fenómeno 
social total", puesto que durante las fiestas se puede captar la cultu-
ra del grupo estudiado, llegar a descubrir sus gustos, los valores 
sociocuturales a los que está ligado, su comportamiento, modo de 
vida, etc. "Las fiestas serían, de alguna manera, como resúmenes y 
casi podría decirse que "concentrados" de la vida social" (J. Fri-
bourg, 1980: 11). 
Aunque muchos autores (R. Callois, H. Cox, J. F. Isambert, etc.) 
han subrayado la decadencia de las fiestas en nuestras sociedades 
occidentales, España sigue siendo un país en que la fiesta guarda todo 
su sentido, tanto en las ciudades como en los pueblos. Encontramos 
en España todas las características que R. Callois atribuye a la fiesta: 
"De antaño o de hoy, la fiesta siempre se define por el baile, los can-
tos, el comer y el beber... Las fiestas oponen una explosión inter-
mitente a una continuidad más apagada, un frenesí exaltado a la repe-
tición cotidiana de las mismas preocupaciones materiales, el aliento 
poderoso de la efervescencia a los trabajos tranquilos a que nos dedi- 
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camos por nuestra cuenta, la fiebre de esos instantes culminantes a la 
labor tranquila de las frases átonas de la existencia" (R. Callois, 
1950: 124, 125-6). Si esto es verdad para las ciudades, lo es aún más 
para los pueblos donde, como veremos, la vida es tan dura en esta 
región de los Monegros que la fiesta, la de verdad, la grande, la fies-
ta mayor, la del Santo patrón, es esperada como una necesidad. 
El estudio de las fiestas, lejos de ser un ejercicio calmado, 
exige gran resistencia física. Al querer descansar un poco de la efer-
vescencia festiva, decidí estudiar la literatura oral que se dice duran-
te las fiestas de los pueblos. Durante una investigación para una 
R. C. P., "Las Comunidades Mediterráneas", hice una monografía 
del pueblo de Leciñena, en Aragón. Supe, entonces, de la existencia 
de toda una literatura propia a estas fiestas populares aragonesas, y 
en particular de la existencia del "dance", que es una especie de 
representación que se ofrece el día del santo patrón. Decidí, pues, 
estudiar la literatura oral que con toda libertad se expresa durante 
estas fiestas. En aquel momento, hacia 1975, no tenía la experiencia 
suficiente como para caer en la cuenta de hasta qué punto el con-
texto situacional era inseparable de toda aquella literatura, y creía 
que bastaría con tener la compilación de textos y trabajar sobre 
ellos. Pero, afortunadamente, mi añorado maestro Roger Bastide, 
me puso en guardia. No quería verme abandonar el estudio de las 
fiestas en sí mismas, y me hizo ver que sería un error no estudiar 
esta literatura oral en su contexto. Por eso, este trabajo se llama 
"Fiestas y Literatura oral". Y así, gracias a mi doble formación de 
etnóloga y lingüista, he ido orientándome cada vez más hacia la 
Etnolingüística. 
Creí haber cometido un error al empezar el estudio de las fies-
tas de España por el de las de una ciudad grande, Zaragoza, tema de 
mi Tesis de Tercer Ciclo; pensaba que tendría que haberme limita-
do a un pueblo. Pero, cuando terminado este primer trabajo, comen-
cé a estudiar las fiestas de cuatro pueblos aragoneses, me di cuenta 
de que el error no había sido tal. De haber empezado por el estudio 
de las fiestas de los pueblos, ¿habría caído en la cuenta de que cier- 
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tas manifestaciones eran imitaciones de lo urbano? Hubiera podido 
pensar que se trataba de parte de la tradición festiva de los pueblos. 
Se me podrá objetar que en España existen archivos, etc. Pero, pre-
cisamente en estos pueblos no los hay; fueron quemados en buena 
parte durante la Guerra Civil, que fue particularmente violenta en la 
zona. En lo que se refiere a la memoria de la gente, es algo poco 
seguro, sobre todo cuando se intenta buscar una fecha precisa para 
tal o cual acontecimiento: unos dicen que "es reciente", otros que 
"tradicional", para otros aún la respuesta se sitúa entre los dos po-
los. ¿Cómo paliar la falta de documentación? Como hicieron Leplay 
o Redfield, se puede regresar al mismo sitio 10 ó 20 años después y 
ver los cambios operados durante ese período de tiempo. Pero 
entonces se constata la difusión de ciertos rasgos culturales, es decir 
el proceso de aculturación terminado y no ya en curso. Ahora bien, 
yo he permanecido durante más de 20 años en el mismo espacio por 
estas razones, entre otras: tras mi estudio de las fiestas de la capital 
quería ver cómo eran las fiestas de los pueblos y comprender por 
qué la gente de los pueblos venía a aumentar el público de las fies-
tas urbanas; por otra parte, entre mis numerosos informantes de 
Zaragoza, algunos eran de origen rural, y podían introducirme en los 
pueblos (donde los extranjeros, a priori, no inspiran confianza), lo 
que facilitaría la investigación. Este largo período de trabajo de 
campo me ha permitido observar el proceso de aculturación ciudad-
campo, ver los cambios que se producían en él y verificar aspectos 
cronológicos del mismo. 
Las fiestas que son el objeto de este trabajo son las de cuatro 
pueblos aragoneses del "desierto de los Monegros"; en los capítulos 
siguientes haré una presentación histórica y geográfica de la zona. 
La elección de estos pueblos ha venido determinada por las siguien-
tes razones: 
P) Había trabajado ya en Aragón, concretamente para estudiar las fiestas de 
Zaragoza. 
T) Las fiestas de estos cuatro pueblos —Sariñena, Leciñena, Lanaja y Sena—
tienen lugar respectivamente el 1, 8, 20 de septiembre y 1 de octubre, y vie- 
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nen a durar entre cuatro y ocho días, lo que era compatible con mis deberes 
universitarios. 
3') En estos pueblos se habla castellano (y no un dialecto) y el castellano me 
resulta una lengua familiar, aun cuando contiene algunos términos propios 
aragoneses (existen dialectos aragoneses en las montañas del Alto Aragón, 
pero en los Monegros sólo se dan ciertas particularidades prosódicas, fonéti-
cas o morfológicas y algunos términos léxicos propios de la región). 
4') Se trata de una comarca totalmente al margen del turismo tanto español 
como extranjero. A las fiestas de los pueblos que tienen lugar en julio o agos-
to acuden a veces gentes de la ciudad sin ningún vínculo con el pueblo en 
cuestión, simplemente para divertirse. Pero no es el caso de los pueblos estu-
diados, sencillamente porque las fiestas no son en pleno período de vacacio-
nes. Por otra parte, el desierto monegrino tiene alguna connotación siniestra 
y eso hace que no lo frecuenten demasiado las gentes sin un motivo preciso 
para ello, de manera que las fiestas de estos lugares están destinadas única-
mente a sus habitantes o a los que lo fueron en su día y, en todo caso, a los 
habitantes de los pueblos vecinos. Todos los festejos, religiosos o profanos, 
los organizan los que viven en el pueblo y para ellos mismos. No se encuen-
tran rasgos de que se quiera atraer el turismo. 
En la medida en que los "dances" se asemejan, al menos en lo 
que a sus partes convencionales se refiere, se me podría plantear la pre-
gunta de por qué he trabajado el "dance" de cuatro pueblos. El objeto 
esencial de mi estudio ha sido, de hecho, el pueblo de Sariñena, pero 
me refiero también a los otros tres, vecinos todos de Sariñena, para, en 
primer lugar, ver lo que es común a todos ellos y, después, seguir una 
evolución del "dance", puesto que no se representa igual en todas las 
partes, y eso denota una evolución que varía de un pueblo a otro. 
a) En Sariñena, el "dance" es completo. Pero se ve una evolución: la impor-
tancia de las dos primeras partes ha disminuido si se compara con lo que era 
antes de la guerra del 36. Por otra parte, las "Motadas" (críticas que se hacen 
a cada danzante) desaparecieron durante algunos años, para reaparecer des-
pués. 
b) En Leciñena, cuando hice mi investigación, el "dance" no se representa-
ba, pero resurgió en 1981, tras una interrupción de más de 25 años. La estruc-
tura de este "dance", no obstante, difiere de la de los otros pueblos. Y aquí 
no hay "Moros y Cristianos". 
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c) En Lanaja, al principio de mi investigación sólo quedaba la parte bailada 
del "dance", con un elemento diferente con respecto a los otros pueblos: la 
participación de chicas. Pero mi presencia en la región y sobre todo mi inte-
rés por el "dance" de Sariñena, provocó un especie de rivalidad, de emula-
ción (algo frecuente entre pueblos vecinos) que llevó a los danzantes a recu-
perar el "dance" casi en su totalidad. Un danzante de Lanaja que sabía que 
yo tenía el texto de su "dance" (recogido por R. del Arco y Garay y publica-
do en 1943) me pidió una fotocopia. Tras esto los danzantes me pidieron 
consejo y me preguntaron qué pensaba acerca del "dance". Después ya no le 
ha faltado al "dance" de Lanaja más que la parte "Moros y Cristianos" para 
estar completo. 
d) En Sena el proceso ha sido parecido. No quedaban más que los bailes con 
palos y espadas y las "motadas". Pero mi interés por el "dance", unido al 
deseo de los eruditos locales por reactivar su folklore, hicieron que a partir 
de 1977 el "dance" se representase completo, con gran satisfacción por parte 
de todo el pueblo. 
EL MÉTODO 
Mi método está basado en la observación participante. 
Mi inserción en el medio rural, donde no conocía a nadie, no 
fue fácil durante el primer año. Pero transcurrido un tiempo llegué 
a vencer la desconfianza de las gentes y a crear, como decía J. Segui 
(en Pinguirard, 1976: 24) "un clima de simpatía, de comprensión y 
de amistad..., factor moral que condiciona en buena parte la espon-
taneidad y la utenticidad de los resultados" y sobre todo cuando uno 
"puede dirigirse a la gente en su propio idioma, todos los obstácu-
los se allanan". 
Efectivamente, encontré una gran amabilidad en todo el 
mundo y hasta cierto entusiasmo por el estudio que me proponía 
realizar. 
Una vez pasada la efervescencia de la fiesta, podía hablar con 
el último "mayoral", con algunos danzantes (quienes, como veremos, 
son personajes importantes en la fiesta), con el dueño del bar, etc. En 
otros pueblos llegué a vivir en casas de vecinos y eso me facilitó 
mucho las cosas. En Sena, especialmente, me ayudó mucho a todos 
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los niveles la presencia de un erudito oriundo del pueblo que volvía 
siempre para las fiestas, pues comprendía perfectamente lo que yo 
quería hacer, y enseguida trató de eliminar dificultades. 
A partir del segundo año todo fue distinto, cuando la gente vio 
que había vuelto, que tomaba fotos, filmaba, hablaba con unos y 
otros, con los conocidos del año anterior... ¿Sus fiestas presentaban, 
pues, cierto interés para una extranjera que no tenía nada que ver con 
la región? El pastor de Lanaja, en cuya casa me alojaba, feliz de vol-
verme a ver, dijo un viejo refrán: "No preguntes al arriero si está con-
tento; mira si vuelve". ¡Había vuelto! Desde ese momento me sentí 
totalmente aceptada y esto supuso "la inmersión total" en el lugar, 
"sumergirse en el pozo" (M. Godelier, 1985: 148). En estos pueblos 
encontré verdaderos amigos y todo el mundo, hasta los que no enten-
dían gran cosa de lo que buscaba, hacía lo imposible por ayudarme. Su 
confianza y cálida amistad pudieron hacer más llevaderas las condi-
ciones de mi investigación (clima, ruido, ausencia de cierta comodidad 
al principio, trabajo duro, etc.) y me aportaron recuerdos excelentes. 
Por otra parte, mis conocimientos del español me fueron útiles 
por partida doble: 
— Por una parte para llevar a cabo mi investigación directa-
mente (me resulta difícil concebir un trabajo de campo en el que no 
se pueda hablar de manera fluida y directa con los habitantes del 
lugar) y oír cuanto se decía acerca de mí. Aun cuando mis infor-
mantes notaban mi acento, se olvidaban de que era francesa y los 
que no lo sabían creían que era de otra región de España. 
— Por otra parte, para ser comprendida y aceptada. Poder comu-
nicar con soltura ha resultado un factor de integración: de manera 
muy natural me quedaba a comer con la gente que me consideraba 
como a una persona amiga, para la que no había que hacer ningún 
extraordinario, como cualquier persona del pueblo. Y es sabido lo 
rica en informaciones que puede llegar a ser una comida compartida. 
Mis conversaciones con la gente solían tener lugar por la tarde, 
cuando volvían a sus casas. Cuando me pedían que cenase con ellos, 
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la sobremesa se alargaba y resultaba aún más fructífera. Verles 
durante tiempo prolongado, y en sus casas, me permitía conocerlos 
mejor y evitar ciertos errores de juicio. Voy a poner un ejemplo: 
Cuál no sería mi sorpresa cuando, al principio de mi investigación, 
oía a los hombres decir expresiones blasfemas como "¡me cago en 
Dios!", "¡ ... en la Virgen!" o "¡ ... en la Hostia!", etc., pues se blas-
fema con frecuencia en España y particularmente en esta región. Sin 
embargo, esas expresiones han perdido por completo su sentido 
denotativo para llenarse del significado que el locutor quiere darles 
en función de la situación; pueden expresar sorpresa, cólera, diver-
sión, etc.; pueden incluso ser sólo una manera de mantener la con-
versación, el contacto. Gracias a estancias un poco largas y en el 
curso de veladas amistosas entrañables, fui aprendiendo mucho 
tanto acerca de sus valores culturales como sobre el idioma mismo. 
Para inspirar confianza a mis informantes, les di alguno de mis 
trabajos editados, para que viesen ejemplos de la finalidad de mi 
investigación. Éste fue el caso, primero, de mi Tesis de Tercer Ciclo 
sobre las Fiestas de Zaragoza, que regalé a mis principales infor-
mantes, incluidos aquellos que no sabían francés. También pasé mis 
artículos a quienes me ayudaban, despreocupándome de si había en 
ellos ciertas cosas que podrían no gustarles demasiado; en general, 
de hecho, todos supieron apreciarlos. Por otra parte, en abril de 1983 
di una Conferencia en un Congreso de Antropología, en Zaragoza, y 
me sentí emocionada al ver en la sala a algunos de mis informantes. 
Fue algo realmente bueno, porque, por ejemplo, había proyectado 
diapositivas y un joven de Lanaja me dijo: "Estoy contento por 
haber venido, porque ahora entiendo lo que estudias". Y en una carta 
en que se refería a esta Conferencia me escribía: "cuando te escuché 
en Zaragoza me quedé verdaderamente sorprendido, pues creía que 
ibas a limitarte al folklore. Pero esta visión global de las fiestas me 
ha enseñado mucho y, te lo vuelvo a decir, estoy sorprendido". 
Creían que sólo estudiaba el pasado y por eso cada vez me decían: 
"Antes teníamos esto, hacíamos lo otro...". No se daban cuenta de 
que yo estudiaba su manera de vivir actual. Por eso, cuando vieron 
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las diapositivas sobre la comida común que se hace en las fiestas de 
Lanaja durante las fiestas patronales, cayeron en la cuenta de que lo 
que me interesaba no era sólo el pasado, sino también el presente. Y 
a partir de entonces su ayuda fue aún más valiosa. 
A lo largo de los años, al verme regresar, los lazos de amistad 
iban haciéndose más fuertes, los habitantes de cada pueblo me 
conocían y saludaban cada vez que nos cruzábamos en la calle, con 
un "Hola" muy simpático. Fui entrevistada en Radio Huesca, se 
publicaron artículos sobre mis actividades en revistas locales, y 
hasta me hicieron un Homenaje durante las fiestas de Sena, en 1985: 
después de unas cordiales palabras me entregaron un cachirulo 
sobre el que estaba bordado: "a Jeanine, los de Sena". En 1989 fui 
elegida Pregonera para hacer el discurso inaugural de las fiestas de 
Sariñena; eso sí que fue un gran honor, porque generalmente sólo 
escogen personas de la región para un acto así. Era como conside-
rarme una de ellos y no ya una extranjera. 
He querido precisar todas estas cosas para subrayar el terreno 
ganado entre la actitud desconfiada del principio y la confianza y 
esperanza que pusieron en mí al final de mi investigación. Espero 
haber sabido, por mi parte, manifestarles mi agradecimiento por el 
tiempo que les hice perder y por tantas atenciones para conmigo. Lo 
que está claro es que he podido constatar la influencia del etnólogo 
con su trabajo de campo; doy un ejemplo más adelante, cuando des-
cribo mi recopilación, a propósito del "dance" de Lanaja que fue 
reconstituido gracias a mí. De manera que, por mi presencia en la 
región, las fiestas son hoy diferentes de las que encontré al principio. 
La investigación transcurrió entre 1975 y 1985, en los prime-
ros años durante las fiestas y luego fuera del tiempo de las mismas 
(como había hecho durante mi trabajo sobre las fiestas de Zara-
goza), pues era necesario comparar el ritmo de la vida cotidiana 
con el ritmo de la vida festiva. Pero esto era indispensable por 
otras razones más importantes: buena parte de la literatura recogi-
da, resulta a veces muy oscura para cualquier persona venida de 
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fuera. Esta "gran familiaridad cultural", preconizada, como recor-
dé en el Prólogo, por B. Pottier (1970: 11) es necesaria para com-
prender a qué se refieren los hechos mencionados en esta literatu-
ra popular. Por eso, pese a que cada año iba conociendo más a la 
gente, sus costumbres, el modo de vivir y de pensar en estos habi-
tantes de los Monegros, necesitaba, no obstante, las aclaraciones 
de mis informantes para muchos textos de esta literatura (¡y sin 
duda quedan aún algunos que no están claros del todo!). 
Necesitaba, pues, volver cada año sobre el terreno, en momentos 
en que las personas estuviesen más disponibles, con más tiempo 
para atenderme, pues durante las fiestas todo se vive a un ritmo 
intensivo. Además, entonces podía tener acceso a los Archivos del 
Ayuntamiento, cosa completamente imposible en fiestas (aclaro 
una vez más que, salvo en casos excepcionales, no pude consultar 
archivos anteriores a 1939, porque la mayoría fueron quemados en 
la guerra civil). 
Además de la observación participante, hice una encuesta con 
cuestionario. Esta última resultó más difícil que las que hiciese en 
la ciudad de Zaragoza, pues la gente de los pueblos tiene cierta des-
confianza, o manifiesta alguna incomprensión por este tipo de 
investigación. Dicha encuesta fue, sin embargo, posible, gracias a la 
amabilidad y buena voluntad de algunos informantes, como la 
Secretaria del Ayuntamiento, los danzantes, algunos tenderos, que 
ayudaron a responder a las personas interrogadas. Por supuesto, el 
cuestionario era anónimo, para así permitir que cada cual respon-
diese con toda franqueza. 
Intenté asimismo encontrar en la medida de lo posible, Progra-
mas de Fiestas de los años precedentes a mi investigación. 
Todos estos datos han sido objeto de una elaboración estadís-
tica, por una parte de las respuestas del cuestionario y por otra, del 
contenido de la recopilación de textos. 
De esta manera he podido constituir la recopilación que sigue 
(alrededor de 6.000 versos): 
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Literatura oral únicamente festiva: 
— el "dance" 
— Sariñena 
• "Párrafo del Rabadán" (1939) 
• "Dichos" (1946, 1949, 1954, 1961, 1962, 1963, 1965, 1966, 1969, 1970, 
1971, 1972, 1975, 1976 a 1983, 1985) 
• "Pastorada" (1976 a 1979, 1982) 
• "Moros y Cristianos" (1976, 1982) 
• "Motadas" (1978, 1979) 
— Sena 
• Texto completo del "dance" (1977) 
• "Dichos" (1978 y 1979*) 
— Leciñena 
• Texto completo del "dance" reconstituido a partir de informaciones reco-
gidas de antiguos actores del mismo 
• Texto del "dance" representado (1981) 
— Lanaja 
• "Dichos" (1983, 1984, 1985) 
— Sariñena, Sena y Lanaja 
• Textos del "dance" publicados por Arco y Garay 
• los "lemas": recogidos en la calle 
Literatura oral permanente (pero que se produce con más intensidad durante 
las fiestas): 
• las "jotas": más de 200, la mayoría de ellas escuchadas durante las fies-
tas, bien durante los espectáculos que ofrecía una rondalla, bien por los 
cantadores, o en el transcurso de reuniones amistosas. 
Una vez constituida la recopilación de textos, he destacado los 
temas principales, para estudiarlos según dos criterios, el formal y 
el semántico. Partiendo del contenido manifiesto de mi recopila-
ción, he basado el análisis en la comparación con los testimonios 
obtenidos a o largo de mis encuestas, con el fin de medir en ellas el 
grado de veracidad, su conformidad (o no conformidad) con la rea-
lidad. 
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Para cada tema he investigado cómo estaba vivido y cuáles 
eran las creencias, opiniones o explicaciones relacionadas con él, y 
de entre ellas, cuáles eran las constantes, o al menos la frecuencia 
de ellas, siendo esto último pertinente. 
Me parece conveniente presentar ahora un pequeño resumen 
de los distintos géneros de literatura oral que he hallado en estas 
fiestas; sobre ellos volveré con más detenimiento. 
Sin embargo, he de dejar claro que la mayor parte de mi reco-
pilación no parece entrar dentro de lo que se tiende a considerar la 
literatura oral. Ciertos géneros, como el mito, el cuento, la epopeya, 
la leyenda, la fábula, las canciones, los refranes y proverbios forman 
parte de la llamada literatura oral, de manera incuestionable. Todos 
estos géneros —que tendrían que ser redefinidos según las culturas y 
las lenguas— contienen las características siguientes: oralidad (inclu-
so si se trata de un oral escrito), transmisibilidad de generación en 
generación, anonimato y sujeción a ciertas formas y reglas de inter-
pretación. Pero algunas obras a las que faltaría una de esas caracte-
rísticas ¿se incluirían dentro de la literatura oral? Dicho de otro 
modo, los "dichos", que constituyen la parte más importante de mi 
recopilación, ¿pertenecen a lo que se llama habitualmente literatura 
oral? Si por una parte obedecen a ciertas condiciones o reglas, se 
sabe, por otra, quién es el autor (el mayoral) y además, no se trans-
miten de generación en generación. Estos "dichos" narran hechos 
cotidianos, de una forma dada, en una época dada y en unas cir-
cunstancias dadas, circulan entre los individuos de una comunidad, 
pero después desaparecen. Sucede con frecuencia que se recuerdan 
algunos trozos, pero en conjunto se olvida enseguida. Esta literatu-
ra popular es esencialmente una literatura "de actualidad" o "de cir-
cunstancias". Por el hecho de que hable de acciones de la vida coti-
diana, podría parecer que no encaja en lo que comúnmente se 
entiende por literatura oral. Mas, en realidad, lo que es actual es el 
ejemplo, el caso concreto y éste se liga a un tema que, éste sí, es tra-
dicional. Es significativa la repetición de temas, que reaparecen de 
año en año, pues revela la importancia de las preocupaciones de la 
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gente, o bien, lo que más les divierte. Así, el tema de las condiciones 
de los agricultores y el de las labores del campo es uno de los más 
frecuentes. En otras palabras, esta literatura oral de actualidad pre-
senta las características de la literatura oral propiamente dicha, pero 
lo que se transmite de una generación a otra no es el texto en sí 
mismo, sino los temas (como veremos después al analizar los 
"dichos"), las circunstancias en que es dicha (en el transcurso de las 
fiestas del pueblo) y las formas usadas para expresarse (el romance). 
Aunque en la recopilación encontramos dos tipos de literatura oral: 
— una literatura oral tradicional que, en principio, se transmite 
tal cual, y corresponde en este trabajo a la parte "Moros y 
Cristianos" del "dance" y a las canciones tradicionales o jotas; 
— una literatura oral libre, de actualidad: algunas partes del 
"dance" (los "dichos" y las "motadas") y los "lemas"; 
— una literatura mixta, esto es, con unas partes fijas y otras 
libres: en el "dance" la "pastorada" y ciertas canciones recuperadas. 
Mi recopilación está, pues, constituida por las partes habladas 
del "dance", las jotas y algunos "lemas", siendo el "dance" y las 
jotas lo que considero como más importante en esta literatura popu-
lar festiva. 
1) Las "jotas" son las canciones populares por excelencia en 
esta región (el término "jota" designa un baile y una canción; me 
refiero aquí a la canción). Es interesante señalar que la jota tiene la 
ventaja de ser un canto bien estructurado, de manera que la memo-
ria se liga a esta estructura, y esto facilita la creación de nuevas 
jotas, o variantes de las mismas, pues a menudo se conserva algún 
verso de una antigua jota y se recrea lo demás; esto facilita la expre-
sión de lo que el pueblo quiere decir. Volveré sobre esto más ade-
lante. Para expresar algo, ya se trate de felicitar a alguien o de la 
manifestación de cualquier tipo de preocupación, las jotas son como 
moldes en los que las palabras se insertan con facilidad. Por eso, 
esta literatura oral es tan rica en datos sobre el modo de vida de la 
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gente, sobre su manera de pensar, los problemas que les preocupan, 
su sensibilidad, etc. 
Las jotas se cantan en todo Aragón (e igualmente en otras 
regiones de España, pero las aragonesas son las que tienen más 
fama). 
2) El "dance", como veremos, es una especie de representa-
ción teatral popular que tiene lugar el día del santo patrón y delante 
de su imagen, en la plaza del pueblo. En él se unen el baile, evoca-
ciones del pasado histórico y de la vida pastoral, así como el recuer-
do y la crítica de los acontecimientos más destacados que ha vivido 
la localidad después de las fiestas anteriores. 
N. B. En el texto, los envíos al corpus (o recopilación de tex-
tos) se efectúan entre paréntesis, mencionando el elemento de que 
se trate (jota, "dichos", etc.), el año y el número de verso. Ejemplo 
("dichos" Lanaja 1978: 47); sin embargo, el elemento del corpus no 
queda precisado cuando se trata de los "dichos" de Sariñena. 
Al depender de la etnolingüística, este trabajo deberá tener en 
cuenta "tanto la forma como el contenido así como el contexto" (G. 
Calame-Griaule, 1990: 119). 
En primer lugar, me propongo considerar el contexto, es decir 
"el medio natural, la cultura material, la organización social y reli-
giosa y también la visión del mundo que es la interpretación que 
hace el grupo humano de la realidad que lo envuelve" (ídem p. 120). 
Me parece necesario empezar por una presentación geográfica e his-
tórica, ya que el medio natural, el pasado, la religión..., influyen en 
los textos de literatura oral recogidos y permitirán comprender 
mejor algunas partes. 
A continuación describiré el desarrollo de las fiestas patrona-
les de Sariñena, tal como lo he podido observar desde el principio 
de mi investigación, comparándolo con el de los otros tres pueblos 
y, si la ocasión se presenta, con el de la capital aragonesa. Pues si 
la ciudad adopta ciertos rasgos culturales del mundo rural en sus 
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fiestas (como bailes y cantos), los modelos culturales urbanos se 
difunden cada vez más en las fiestas de los pueblos, concretamen-
te por el prestigio que cobra la ciudad para los habitantes de los 
pueblos. 
Después haré un estudio formal de esta literatura ya que exis-
ten pautas, maneras de transmisión propias para cada sociedad y 
veremos que estos textos tienen una estructura y un estilo caracte-
rísticos de estos pueblos. El texto recogido por Ricardo del Arco y 
Garay en 1943 me ha servido de referencia para estudiar las varia-
ciones de esta literatura convencional (ciertas partes del "dance") 
que en principio tendría que haber permanecido sin cambios. 
Tras un análisis del contenido de esta literatura, expresión del 
modo de vida de las gentes de estos pueblos y de sus valores cultu-
rales, trataré de precisar el papel que tienen en la sociedad las fies-
tas y dicha literatura, así como los significados profundos que se 
desprenden de todo ello. 
Mi conclusión llevará, por un lado, hacia el aspecto etnológico 
de las fiestas y, por otro, hacia la parte de verdad que contiene esta 
literatura, porque aunque se trata de una literatura "de actualidad", 
no da por ello una "imagen" exacta de la sociedad. 
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Resumen histórico y geográfico 
El nombre de Aragón no designa ninguna circunscripción 
administrativa hasta que no es una realidad el Estado de las Auto-
nomías. Antes no existía ni obispado ni circunscripción militar ni 
distrito universitario que coincidiese con los límites de lo que se 
llamaba Aragón. No obstante, los españoles eran perfectamente 
conscientes de la existencia de Aragón, región formada por las 
tres provincias de Zaragoza, Huesca y Teruel. Eran, y son, asimis-
mo conscientes de que hay algo propio en el carácter de sus gen-
tes, en sus costumbres y en sus modos de vida. Así pues, Aragón 
tiene una personalidad en la conciencia de la gente, pero para la 
Administración eso no existía hace unos años. Hasta 1983 no se 
reconoce de manera oficial esta personalidad; a partir de este 
momento España queda constituida por 17 regiones, llamadas 
"Comunidades Autónomas", cada cual con un órgano de Gobierno 
propio. 
Un breve resumen histórico mostrará cómo ha ido forjándose 
esta personalidad. Además, como nuestra recopilación contiene alu- 
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siones a la historia, esta ojeada aportará algunos elementos indis-
pensables para su comprensión'. 
Tras una ocupación de varios siglos por parte de los romanos 
primero, y de los visigodos después, la Península fue invadida por 
los musulmanes en el año 711. 
En la primavera del año 714 entraron en Zaragoza las tropas de 
Musa Ibn Nusayr, que habían desembarcado tres años antes al sur 
de la península. La región se sometió sin dificultad, y de manera 
general, apenas se puede hablar de resistencia. Durante las primeras 
décadas de la ocupación musulmana Zaragoza fue la llave de la 
expansión árabe al norte de la Península. Esto explica los numero-
sos signos de influencia árabe en la toponimia de la zona. Los con-
quistadores no fueron intolerantes, al menos al principio, ya que 
para ellos lo esencial era percibir los tributos que pagaban los cris-
tianos no convertidos al Islam (los mozárabes). Existía un doble tri-
buto, un impuesto personal, la "capitación" y otro sobre las tierras. 
La resistencia al invasor se definía más por la negación a pagar los 
tributos que por el rechazo a cambiar de religión, ya que la inde-
pendencia política venía dada por lo primero; esta resistencia a tri-
butar es una manifestación que se considera bastante importante, 
como veremos, pues se menciona en nuestros días en el diálogo 
entre moros y cristianos durante las fiestas de Sariñena. 
El futuro Aragón estaba dividido en dos por la invasión musul-
mana: el sur, realmente ocupado y los altos valles pirenaicos, que no 
lo estaban, y a los que únicamente acudían las tropas musulmanas 
' 	 Me he servido esencialmente de: L'Histoire d'Espagne et du Portugal, de 
W. C. Atkinson; de L'Histoire des Espagnols, de J. Pingle; de La Península en la 
Edad Media, de J. L. Martín; de los Estudios de la guerra de dependencia (obra 
colectiva); del Curso de Historia de las instituciones españolas: de los orígenes al 
final de la Edad Media, de L. de Valdeavellano; de Aragón en su historia, de Á. 
Canellas López (dir.); de Aragón en el pasado de J. M. Lacarra; y de la Historia de 
Zaragoza (obra colectiva). 
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para percibir los tributos, haciendo incursiones rápidas. Esta sepa-
ración en dos partes duraría más de dos siglos, sin apenas cambios 
en la línea de demarcación que era más o menos imprecisa. Los cua-
tro pueblos estudiados, cercanos a Zaragoza, formaban parte de la 
zona ocupada. Zaragoza era la capital de una de las provincias de la 
España musulmana. 
El árabe era la lengua oficial, mientras que las poblaciones 
vencidas hablaban latín; sin embargo, entre la población se hablaba 
cada vez más la lengua de los invasores, y eso llevó a una mezcla 
considerable de palabras árabes. Así iría poco a poco elaborándose 
el romance, que daría el castellano actual, donde encontramos cua-
tro mil palabras de origen árabe. 
Las regiones montañosas constituyeron núcleos cristianos de 
resistencia al invasor árabe, resistencia favorecida por las luchas 
internas entre musulmanes y también por las intenciones expansio-
nistas de los francos. Encontramos en la literatura oral de estos pue-
blos evocaciones de esas expediciones de los francos, particularmen-
te de las que se hicieron bajo el reinado de Carlomagno. Pero hay que 
anotar que las incursiones francas tenían a veces cierto carácter equí-
voco, pues no siempre estaban inspiradas por la idea de venir a ayu-
dar a los cristianos oprimidos por los árabes. En el año 778 una gran 
expedición guiada por el mismo Carlomagno alcanzó las murallas de 
Zaragoza, pero no logró entrar en la ciudad porque los jefes árabes ya 
no estaban dispuestos a librarla; retrocedió, pues, hacia el norte, y en 
Roncesvalles, cuenta la tradición que la retaguardia del Emperador, el 
caballero Roldán y los doce pares, fueron derrotados: los vascos, irri-
tados por el saqueo de Pamplona, se habían aliado con los musulma-
nes. Así pues, los cristianos de la Península rechazaron cualquier ayu-
da proveniente de los francos contra los árabes. 
La tradición sitúa el origen de la Reconquista en el reino cris-
tiano de León, con la victoria de Covadonga, datada en el 718 o en 
el 725. A partir del siglo X se empieza a hablar de Aragón, como 
otro estado cristiano del norte, próximo a León y a Navarra. 
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Durante los siglos IX, X y XI, la población aragonesa, en ple-
no crecimiento, vive en el espacio reducido de unos cuantos valles 
pirenaicos, en una tierra árida y escarpada, expuesta en cierto modo 
al enemigo musulmán; tal situación excepcional se halla en el 
comienzo de la formación de la conciencia aragonesa. 
En el siglo XI Aragón se convierte en reino, siendo Ramiro I 
(1035-1063) su primer rey. Su territorio se extendería hacia el este. 
Es esencialmente tierra de pastores y de pequeños agricultores (lo 
que seguía siendo aún, hasta estos últimos años, el caso de los 
Monegros). La frontera sur del reino está protegida, sólo de manera 
incierta, contra los ataques árabes. 
Aragón emprende la Reconquista desde esta posición, más 
defensiva que ofensiva, pero la labor fue facilitada por la división 
del territorio árabe en muchos reinos pequeños, los reinos de Taifas, 
a menudo con rivalidades entre sí. A finales del siglo XI las posi-
ciones de los moros y de los cristianos quedan separadas por inmen-
sas barreras desérticas que van desde las Bardenas, en la frontera 
con Navarra, al oeste, hasta los Monegros, en el este. En 1118, 
Alfonso I el Batallador (1104-1134) conquista Zaragoza. Este logro 
tuvo un gran valor estratégico, al permitir el dominio del valle, de 
manera que el nuevo reino de Aragón descendía desde los pobres 
valles pirenaicos hasta la fértil ribera del Ebro. Sariñena no fue libe-
rada hasta 1132. Alfonso el Batallador iría reconquistando poco a 
poco las plazas fuertes de la región. 
¿Qué era Aragón a finales del siglo XII, momento en que todo 
el territorio que lo constituye actualmente ya estaba conquistado? 
Zaragoza, después de 1118, se impone pronto como capital, mas el 
conjunto de tierras aragonesas se encuentra con un grave problema 
demográfico. Las tierras reconquistadas se entregan como recom-
pensa a los nobles aragoneses, pero es necesario fijar en ellas a un 
suficiente número de cristianos para que la reconquista sea efecti-
va. Alfonso el Batallador condujo en 1126 a 14.000 mozárabes 
(cristianos no convertidos al Islam) desde el sur de España. Pero, 
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de hecho, la solución adoptada para evitar la despoblación de los 
territorios a medida que van siendo reconquistados es la de no 
expulsar a los musulmanes y dejarlos vivir allí respetando sus cos-
tumbres y creencias. A estos musulmanes que se quedan entre los 
cristianos se les llama mudéjares; se dedican a la agricultura, al 
comercio y a las artes. Contribuyeron de esta manera a la fusión 
de las culturas cristiana y musulmana. La agricultura era su prin-
cipal ocupación, gracias a eso el sistema de riegos se conservó tal 
como era bajo dominio árabe; los musulmanes siguieron cultivan-
do las mejores tierras, las de los valles de los ríos. La población 
mudéjar tendió a reducirse en las ciudades, mientras que aumentó 
en las riberas fértiles de los ríos Cinca, Alcanadre, Flumen, Isuela 
y en la ribera izquierda del Ebro —precisamente en la región estu-
diada—, donde no pocos lugares tenían únicamente habitantes 
moros. Los cristianos, a su vez, se concentrarán en las ciudades, o 
en las zonas fronterizas más despobladas por los combates. La 
población de Aragón en esta época es, pues, bastante dispar'. 
¿Bajo qué régimen vivía esta población? El estado aragonés 
era esencialmente aristocrático; sin embargo, las relaciones de los 
ciudadanos y de las colectividades con los señores, estaban refina-
das por unas cartas elaboradas sucesivamente, los fueros; una figu-
ra original, el justicia de Aragón, se encargaba de velar por el cum-
plimiento de los mismos. 
En esta época el principal recurso de Aragón era la agricultu-
ra junto con la cría de ganado. La industria estaba mucho menos 
desarrollada que, por ejemplo, en Cataluña. 
2 	 A los aragoneses de origen, a veces se añadían con ocasión de las guerras 
bearneses y francos, castellanos y catalanes, que venían a ocupar las tierras vacías. 
Y a estos elementoá cristianos y musulmanes, ya muy diversos, hay que añadir los 
judíos, que siguieron viviendo en las principales ciudades e incluso en algunas 
aldeas. 
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En este contexto fue forjándose poco a poco el pueblo arago-
nés. No sorprende el que un primer rasgo de este pueblo sea el de la 
"cristiandad". El cristianismo fue un elemento unificador de los 
diferentes núcleos que se integraban en el reino, en medio de gentes 
con otros credos (judíos y musulmanes). El rey es el rey de los cris-
tianos, de los árabes y de los judíos; pero los no cristianos no están 
integrados en la comunidad aragonesa; se rigen por un estatuto 
especial. Cuando la leyes hablan de aragoneses, se comprende que 
hacen referencia sólo a los cristianos. Esta "cristiandad" aragonesa 
está avalada por la cantidad de monasterios construidos en aquella 
época, de entre los que destacamos el de Sijena, cerca de Sena, fun-
dado en 1183. 
La conciencia que tenían los aragoneses de ser un grupo dife-
renciado fue muy pronto reforzada por las primeras disputas entre 
Aragón y Cataluña, disputas que, incluso hoy, surgen por el menor 
tema de litigio entre las dos regiones contiguas. Estos conflictos 
entre territorios vecinos nos ayudarán a una mayor toma de concien-
cia regional. 
A la Reconquista siguió una expansión aragonesa sobre la que 
no voy a extenderme; solamente recordaré que llegó hasta el otro 
extremo del Mediterráneo: Atenas, Nápoles e incluso Constantinopla. 
La unidad nacional se hizo realidad en el siglo XVI. En 1412, 
el "Compromiso de Caspe" pone en marcha la unión de los reinos de 
Aragón y Castilla, que culmina con el matrimonio de Don Fernando 
de Aragón con Isabel I de Castilla, en 1469, soberanos de España 
entre 1479 y 1517, conocidos como los Reyes Católicos. Pero la 
conciencia aragonesa no se anula con esta unión; más bien es al con-
trario. El nuevo estado que se crea bajo el mandato de los Reyes 
Católicos recoge lo tradicional de cada individualidad regional'. 
3 	 Es decir, además de Aragón, las provincias de Cataluña, Valencia, Murcia, 
las Islas Baleares, Cerdeña y el reino de Nápoles y Sicilia. 
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El poder central va instaurándose progresivamente en España 
y la historia de Aragón, como la de otras regiones españolas va a ser 
en adelante, en buena parte, la historia de los antagonismos entre 
poder central y poderes regionales. 
En 1609 Felipe III (1598-1621) tomó una medida que tendría 
desastrosas consecuencias para la economía del país: la expulsión 
de los moriscos, los moros convertidos. Los moriscos eran muy 
numerosos pues, al contrario que los judíos (expulsados en 1492), 
los musulmanes se habían convertido cuando se les obligó a elegir 
entre conversión y exilio (el decreto que concernía a Aragón fue 
publicado el 14 de febrero de 1526). Los moriscos eran principal-
mente agricultores que vivían en el campo como vasallos de seño-
res laicos. Los españoles eran conscientes de la importancia vital de 
esta mano de obra árabe, pero al mismo tiempo, los moriscos les 
exasperaban, porque nunca se convirtieron al catolicismo y se sos-
pechaba estaban confabulados con los turcos, con quienes España 
estaba en guerra (en la literatura oral queda una especie de amalga-
ma entre turcos y moros). Tras varias insurrecciones reprimidas con 
dureza, los moriscos tuvieron que refugiarse en tres zonas bien dife-
renciadas: Aragón, Levante y las montañas andaluzas. La decisión 
de expulsión que tomó Felipe III fue económicamente perjudicial en 
toda España, pero en Aragón lo fue más que en otras regiones. Los 
moriscos aragoneses eran bastante numerosos, como muestran 
varios relatos de viajeros extranjeros', sorprendidos de ver más 
moriscos allí que en otros lugares. 
En el siglo XVIII Aragón pierde su calidad de reino al refor-
zarse el centralismo. 
Por ejemplo: Jerónimo Münzer en 1494-1495. Francisco Guicciardini, 
embajador florentino en 1512, Enrique Cock que acompañó a Felipe II a Zaragoza 
en 1585. 
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La ocupación napoleónica en Aragón estuvo marcada por los 
dos Sitios de Zaragoza. El primero empezó en junio de 1808 y en él 
fue particularmente famoso el día 2 de julio porque una joven, 
Agustina, conocida después como "Agustina de Aragón" entró en 
una batería en la que todos estaban fuera de combate, cogió una 
mecha de las manos de un sargento moribundo que era su novio y 
abrió fuego contra el enemigo (aún se cantan sus proezas). El segun-
do Sitio, que comenzó en diciembre de ese mismo año, fue terrible. 
El mariscal Lannes, muerto de miedo por la mezcla de valor heroi-
co y crueldad, escribía al Emperador: 
El sitio de Zaragoza no se parece en nada a la guerra que venimos 
haciendo hasta ahora. Nos vemos obligados a tomar las casas por asalto, 
colocando minas. Hay fuego en los tres o cuatro puentes de la ciudad, que 
está masacrada por las bombas; pero todo eso no amedrenta a nuestros 
enemigos; los desgraciados se defienden con una obstinación de la que 
uno no pueda hacerse idea. En fin, señor, es una guerra que produce 
horror. 
Aragón guarda el recuerdo de los héroes populares de los dos 
Sitios. Allí, como en las otras provincias surgieron combatientes que 
hostigaban a las tropas francesas. Los últimos bastiones de resisten-
cia en Aragón fueron liquidados en la primavera de 1814. 
En 1833, con la creación de las provincias de Zaragoza, Huesca 
y Teruel, Aragón dejó de existir como entidad administrativa. 
En lo referente a la historia contemporánea, me limitaré a 
recordar que Aragón fue escenario de violentas batallas durante la 
guerra civil. Es bien conocida la de Teruel. Pero en la región de los 
pueblos que estudio fue lanzada la ofensiva republicana de 80.000 
hombres el 24 de agosto de 1937, con Zaragoza como objetivo. Los 
combates fueron durísimos, particularmente en la Sierra de Alcu-
bierre —que separa las provincias de Huesca y Zaragoza—: cerca del 
pueblo de Alcubierre, en la carretera que une Zaragoza con Lanaja, 
pasando por Leciñena, se erige un monumento sobre la cima de un 
monte que conmemora la lucha por la llamada "posición San 
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Simón"; hasta la muerte de Franco este lugar era objeto de una pere-
grinación anual de antiguos combatientes: una jota que no se canta 
desde que llegaron los socialistas, dice: 
En la Sierra de Alcubierre 
hay una fuente que mana 
sangre de los falangistas 
que murieron por España. 
Sariñena, el pueblo que estudio con más detenimiento, fue des-
truido en buena parte durante la Guerra Civil. 
La época actual está marcada por la autonomía. Esta aspiración 
se remonta a 1923 (con la creación de la Unión Regionalista), pero 
fue paralizada por la dictadura de Primo de Rivera y luego por el 
franquismo. 
El 23 de abril de 1979 los miembros de la nueva "Diputación 
General de Aragón" prestan en Huesca solemne juramento de luchar 
por la autonomía. Esto fue ocasión de la realización de imponentes 
manifestaciones populares a favor de la plena autonomía de Aragón. 
El gobierno español ha extendido el estado de las autonomías a toda 
España, con un Estatuto diferente para cada una de las 17 regiones, 
reconocidas ya como Comunidades Autónomas. La Ley Orgánica que 
concierne a Aragón fue promulgada por el Rey el 10 de agosto de 
1982. El emplazamiento de todos los organismos necesarios para lle-
var a la práctica el proyecto autonómico se ha visto a veces, tanto en 
Aragón como en las demás autonomías, frenado por algún sobresalto 
político, como la llegada de los socialistas al poder. El nuevo presi-
dente de la Diputación General de Aragón fue nombrado a finales de 
1982. Las Cortes Aragonesas fueron elegidas el 8 de mayo de 1983. 
La reivindicación de la autonomía por parte de Aragón, aunque 
apoyada en el pasado histórico, nunca ha tenido los tintes conflicti-
vos que se dan en el País Vasco —donde se la considera a menudo 
como un simple paso hacia la independencia— o en Cataluña, donde 
se apoya especialmente en el uso de una lengua concreta. Pese a que 
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en la literatura oral se hace alusión a la autonomía de vez en cuan-
do, se trata más bien de una reivindicación de reconocimiento de la 
propia identidad aragonesa. No existe ese sentimiento apasionado 
de las regiones citadas más arriba. Por ejemplo, me llamó la aten-
ción que durante el anuncio de la obtención del Estatuto de 
Autonomía que se hizo en las fiestas de Lanaja —a las que yo perso-
nalmente asistía— no hubiese ninguna reacción notoria por parte de 
la gente (¡eso no significaba, ni mucho menos, indiferencia!). 
Hay, pues, un Gobierno aragonés y Cortes aragonesas, en ejer-
cicio, que van cambiando en el curso de las sucesivas elecciones. 
IIS 
Si, como acabamos de ver, Aragón ha fundamentado su unidad 
en su Historia, en la lucha con los musulmanes de manera particular, 
dicha unidad no es geográficamente una unidad natural. Aragón tie-
ne una superficie de 47.000 km', alrededor de una décima parte de la 
totalidad de España, que se extiende hasta la frontera norte. Está 
constituido por tres de las 49 provincias creadas en España en 1833: 
la de Huesca al norte, la de Zaragoza en el centro y la de Teruel al sur. 
Los cuatro pueblos estudiados están situados en el llamado 
desierto de los Monegros. Esta apelación es probablemente una con-
tracción de "montes negros", expresión debida al paisaje oscuro que 
5 Las informaciones que a continuación siguen han sido tomadas principal-
mente de "Zaragoza. Geografía y Arte" (obra colectiva); Introducción a la 
Economía de la Región Aragonesa, de José Antonio Biescas; El campo de Aragón, 
de L. M. Frutos Mejías; Anuario Banesto del Mercado español de 1982. Para lo que 
se refiere especialmente a "Monegros" de dos opúsculos de F. de los Romeros titu-
lados "Colonización de las Bardenas. Cinco Villas. Somontano y Monegros" e 
"Informe sobre los Monegros"; y de un opúsculo colectivo, "Los Monegros". 
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debió presentar cuando aún tenía una vegetación rica en árboles y 
arbustos (como nuestra Montagne Noire, en Bretaña). Muchos auto-
res aluden a esta vegetación, en particular el historiador del Monas-
terio de Sijena. Hoy ha desaparecido casi por completo, en parte 
debido a los tiempos en que se hacía carbón vegetal, y en parte, tam-
bién, por las guerras. 
El desierto monegrino no constituye una división administrati-
va, de hecho se sitúa entre las provincias de Zaragoza y Huesca. Es 
lo que en castellano se denomina comarca, posición de terreno inter-
medio entre la región y el territorio comunal que comprende varias 
aglomeraciones, y tiene un nombre concreto; una comarca puede 
definirse también por criterios de homogeneidad (relieve, clima, 
vegetación...). No es de extrañar, pues, que las fronteras de los 
Monegros no estén siempre bien definidas; en general se puede 
decir que la comarca se extiende al este de Zaragoza y está delimi-
tada al sur por una cadena de montes bajos —de unos 400 metros de 
altitud— que bordean al norte el valle del Ebro, al oeste por una línea 
situada a unos pocos kilómetros al este del río Gállego, al norte por 
una línea que pasa a unos 15 km al sur de Huesca, y al este por una 
línea situada a algunos kilómetros al oeste del río Cinca. La sierra 
de Alcubierre, orientada de noroeste a sureste, de unos 800 m de 
altitud, que separa las provincias de Zaragoza y Huesca, viene a ser 
como la espina dorsal de este territorio de alrededor de 2.500 km'. 
El clima de Aragón es de tipo mediterráneo, pero en el valle 
del Ebro, cerrado por todas las caras, el clima es continental, con los 
extremos que lo caracterizan: pocas e irregulares precipitaciones, 
gran diferencia térmica entre invierno y verano, fuertes cambios de 
temperatura y vientos intensos y abundantes. 
Las precipitaciones son rara vez de nieve, y pueden variar 
mucho entre la parte central y los extremos de la región de Huesca. 
Pero de un año para otro la cantidad de agua recogida puede oscilar 
entre la habitual y tres veces ésta. En el curso del año las lluvias se 
concentran en 50 ó 70 días, de entre los cuales unos 10 ó 20 suelen 
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ser en forma de tormentas fuertes acompañadas de lluvias torren-
ciales y granizo, especialmente temido este último porque viene a 
coincidir con el momento de la recolección. 
La media anual de temperatura se sitúa entre 13° y 14°, pero 
las máximas pueden llegar a 42° en julio y agosto y las mínimas a 
15 bajo cero en enero o febrero. 
Un elemento característico del clima del valle del Ebro es el 
viento, hasta el punto de que a Zaragoza se la llama "la novia del 
viento". El viento dominante es el que procede del noroeste y se 
conoce como "cierzo", viento frío, fuerte (puede soplar a 100 km/h) 
y generalmente seco. La evaporación es importante por este hecho. 
De estos elementos climáticos es consecuencia que extensas 
zonas de Aragón tengan un déficit de agua impresionante: son los 
"desiertos" de Aragón y especialmente el caso de Monegros. Un 
mayoral de Sariñena me decía lo siguiente: "Los Monegros ya no son 
lo que eran. Era una tierra de secano. Cuando ibas a una casa no te 
preguntaban si querías comer, sino si querías beber. De aquí a 
Castejón de Monegros hay 26 km, pero desde que dejas el Isuela no 
encuentras ni una sombra ni una fuente antes de llegar a Castejón. 
Hoy, con los coches, no hay distancias, pero cuando se hacía el cami-
no en mula cargado con harina, o trigo, o lana, y no quedaba agua en 
la cantimplora ni vino en la bota, llegabas agotado". 
Todavía hoy impresiona atravesar los Monegros a pie o en 
coche; entre dos pueblos no hay casas, ni árboles, sólo grandes 
extensiones de campos de cereales y pequeñas colinas sin más vege-
tación que unos cuantos matorrales. Y cuando se circula de noche 
con la luna llena el paisaje cobra un aspecto irreal, un verdadero 
cuadro extraterrestre... Algo así ha querido expresar una viñeta 
humorística que representa a un aviador que aterriza accidental-
mente en los Monegros y se cree sobre la luna o sobre Marte. Esta 
impresión de verdadero desierto la resalta M. A. Martínez, que ha 
recorrido los Monegros "bajo un sol de plomo y luchando contra el 
viento y la sed", y comenta que los Hermanos de Foucauld llegaron 
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a la Virgen de la Sabina, en Farlete, porque buscaban algo parecido 
al desierto africano para formar a los jóvenes novicios (H. A. 13 de 
agosto de 1985). Por el contrario, el equilibrio hidráulico mejora a 
medida en que se va hacia el norte; a partir de una línea Huesca-
Barbastro, el suelo recibe más agua de la necesaria; esto abre la 
posibilidad de repartir mejor el agua, por medio de obras de riego, 
de las que hablaré más adelante. 
La naturaleza del suelo también tiene su importancia. 
Concretamente en Monegros es muy variada, debido al origen del 
golfo marino de la región. Hay mantos de arcilla y suelos calcáreos; 
hay también muchos terrenos salinos (cloruros y sulfatos de sodio y 
de manganeso, de origen marino) que han generado yeso, por la 
acción de las sales sobre la cal. De estos terrenos salinos da fe esta 
coplilla, recogida en Leciñena: 
Tente, perro, que no quiero 
que te vayas al Siscal 
a comer salobre verde, 
que estás hecho un animal. 
El suelo no es tan fértil como lo sería de no haber tanta sal. 
Asimismo las balsas y pequeñas lagunas que hay en la zona suelen 
ser de agua salobre. El agua potable tenía que ser distribuida hasta 
mitad de los años setenta por camiones cisterna, como pude ver yo 
misma en Leciñena en el año 1973: las cisternas iban a buscar agua 
a los depósitos construidos para recoger el agua de lluvia. 
Todo esto hace que Aragón en general y los Monegros en parti-
cular sea una región potencialmente fértil si se cuida, junto con el agua, 
de adecuar algunas condiciones ecológicas necesarias para el desarro-
llo de la vida vegetal. Las cosechas resultan aún más aleatorias, y toda-
vía hay arios en que pueden ser catastróficas para la agricultura. 
En Aragón hay varias corrientes de agua, pero la hidrografía se 
centra en el Ebro y sus afluentes (aparte de dos pequeñas corrientes 
al sur de la región). 
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Los Monegros, pese a estar comprendidos entre dos afluentes 
del Ebro, el Gállego y el Cinca, no están atravesados más que por el 
Alcanadre y su afluente el Flumen, ambos al norte de la comarca; el 
Alcanadre, a su vez, desemboca en el Cinca, pero antes de que éste 
lo haga en el Ebro. 
La dureza del marco geográfico de Aragón hace que la región 
esté relativamente poco poblada: en torno a 1.200.000 habitantes, 
un 3% de la población de España (una superficie del 10%). La den-
sidad de población algo superior a 25 hab./km2, es con diferencia la 
más baja de todas las regiones de España, con la excepción de 
Castilla-La Mancha (la densidad media de la población española es 
del 71%). 
La distribución de la población aragonesa presenta algunas 
particularidades que considero interesante subrayar, porque tienen 
su incidencia en la vida de los pueblos: 
1.°) La importancia relativa creciente de la población de la capi-
tal, Zaragoza: algunas previsiones indican que las tres cuartas partes 
de la población de Aragón se concentrará en Zaragoza en los próxi-
mos años; esto es ya una realidad para la provincia de Zaragoza, don-
de más del 70% de sus gentes reside en la ciudad. 
Para la provincia de Huesca se observa una evolución pareci-
da, pero mientras la población de Zaragoza ha seguido aumentando 
(se ha doblado prácticamente en los cien últimos años), la de 
Huesca iba en disminución hasta 1975, y actualmente está más o 
menos estabilizada, pues la crisis ha frenado la emigración. 
2.°) El número de municipios (379 en 1986) es relativamente 
alto, puesto que supone el 9% del número total de España. Esta dis-
persión tiene como consecuencia que muchos ayuntamientos no 
tengan suficientes recursos y de ahí se desprende una falta de servi-
cios públicos (escuelas, centros de salud, etc.). Tal situación se deja 
sentir con más fuerza en la medida en que las comunicaciones entre 
municipios no están nada favorecidas por una buena red de carrete-
ras. Y los autobuses, además, son poco frecuentes. 
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La propia región de Monegros se caracteriza por una baja den-
sidad de población (entre 7 y 14 hab./km2), y por el espaciado entre 
núcleos urbanos, separados por una media de 25 km, en los que no 
se encuentra ninguna casa. En los últimos años la población iba más 
bien en descenso, cercana a los 13.000 habitantes. Hay que anotar 
que en los Monegros se encuentra una de las zonas de colonización 
proyectadas tras la Guerra Civil, en el marco de un programa de 
regadíos. Se implantaron una veintena de pueblos, entre los que 
están San Juan del Flumen, que se menciona en los "dichos". 
La población activa en Aragón representa algo más de la ter-
cera parte de la total. 
El sector primario (esencialmente agrícola) disminuye. Este 
fenómeno, si bien es general en España, es muy fuerte en Aragón. 
Supone un problema para el Gobierno autónomo. En Monegros, sin 
embargo, cerca de la mitad de la población sigue siendo agrícola. 
La mano de obra industrial pasó por una cota máxima (35 %) 
en 1973, pero en 1989 no representaba más que poco más de la cuar-
ta parte de los trabajadores activos no parados. 
Pese a la dureza del clima, desde la Edad Media Aragón ha sido 
proveedor de cereales para toda la Corona y países limítrofes. La 
riqueza agrícola de Aragón depende esencialmente del hecho de que 
sus tierras son bien de secano —sólo las riega la lluvia—, bien de rega-
dío. Todo el desarrollo agrícola de Aragón, concretamente el de la 
depresión central, con las tierras del Ebro, del Arba, Jalón, Gállego, 
Cinca, supone un esfuerzo tenaz y constante para sacar el máximo 
provecho de las aguas. 
El regadío es el gran motor de la transformación económica de 
la región. Las siguientes precisiones dan idea de su importancia: las 
tierras de secano sólo permiten el cultivo de cereales de invierno, 
sobre todo el del trigo, con una cosecha cada dos años; en el rega-
dío cada año puede cultivarse, además de trigo, alfalfa, maíz, remo-
lacha azucarera y frutales. Los cultivos ocupan más del 75 % de las 
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tierras de regadío, y sólo un 20 % el secano. En cuanto a la ganade-
ría, limitada al ganado ovino en el secano, va desarrollándose en el 
regadío, donde se puede proyectar la cría de vacas lecheras, terne-
ros, gallinas y pollos, etc. 
Dada la importancia que tiene la cuestión de los riegos, no es 
sorprendente el que ya fuera abordada en los tiempos antiguos: los 
romanos, los visigodos y especialmente los árabes, construyeron 
canales de riego. La mayoría de las palabras que se usan hoy en 
materia de riegos son de origen árabe. Citemos algunas: "acequia" 
viene del árabe "as-saqiya", "aljibe" procede del árabe dialectal "al-
yib". En 1170 se autoriza a los habitantes de Sariñena a desviar las 
aguas del Alcanadre y del Flumen, en la medida de lo posible; de 
manera que las acequias de Valdera, del Molino y la Acequieta se 
consideran de origen árabe. 
A comienzos del siglo XX se inicia la elaboración de un plan de 
regadíos. El programa está realizándose y se basa en la construcción 
de pantanos en los altos valles pirenaicos, que alimentan tres canales 
principales: el de las Bardenas, el del Cinca y el de Monegros. Estos 
tres canales tienen una longitud de cerca de 400 km, de entre los cua-
les 142 corresponden al de Monegros. De los principales parten 
varios canales derivados, con una longitud total de 280 km para los 
que dependen del de Monegros. Hay que anotar que la construcción 
de los últimos resultó muy difícil a causa del yeso, pues éste ataca el 
cemento y lo descompone; hubo, pues, que recurrir a elementos pre-
fabricados que se apoyan sobre soportes que distan en torno a los 4 
metros. 
Aunque buena parte del programa de regadíos se ha realiza-
do durante los últimos años a pesar de no pocas dificultades, la 
continuación de las obras es una de las grandes preocupaciones 
de la población; tanto el reparto de tierras como la obtención de 
créditos ocasionan conflictos fáciles de imaginar, de los que se 
han hecho eco los medios de comunicación. Todo lo relativo a los 
planes de regadío es competencia del IRYDA (Instituto de Re- 
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forma y Desarrollo Agrarios) y localmente se encarga la 
"Comisión Mixta de Regadíos de Aragón", con miembros repre-
sentantes de los Ministerios de Obras Públicas y Agricultura, de 
la Diputación General de Aragón y de los grandes planes de rie-
gos en Aragón. 
Los retrasos en la ejecución de estos proyectos han hecho a los 
aragoneses algo hostiles y sensibles a los planes de trasvase del agua 
del Ebro hacia Cataluña. Estos últimos planes generan un conflicto 
latente entre las dos Comunidades vecinas, que, como veremos, se 
manifiesta en la literatura oral. 
De los dos millones de hectáreas cultivables en Aragón sólo 
unas 400.000 son de regadío (en torno a una quinta parte). De ahí 
que Monegros tenga ese aspecto desértico: 
Hablar de los Monegros es hablar de desierto, de una tierra calcinada 
por el sol, de gentes que tienen que contar y administrar hasta la última gota 
de agua... Pero es también una región donde se encuentran suelos profundos, 
de textura limo-arcillosa de origen continental, generados en condiciones 
meteorológicas muy distintas de las actuales, capaces de producir grandes 
cosechas si gracias al aporte de agua, se les restituyen algunas de las condi-
ciones ecológicas necesarias para el desarrollo de la vida vegetal. 
La experiencia dice que en los años de abundantes lluvias las cosechas 
son mejores, pero en caso contrario, pueden llegar a perderse por completo. 
Y esto pasa dos arios de cada cinco, debido a la irregularidad climática del 
valle del Ebro. Esto es lo que explica la necesidad de regadíos que tiene los 
Monegros. 
(A. Higueras Arnal, en su prefacio de una monografía sobre los 
Monegros, 1982) 
El regadío necesita instalaciones más o menos perfeccionadas, 
según la extensión de sus explotaciones. La puesta en marcha de los 
medios modernos de regadío levanta a veces la protesta de los agri-
cultores que lamentan el abandono de sistemas como el riego "de 
pie" (por inundación), en favor de otros como la aspersión, mucho 
más costosa tanto en inversiones como en medios, pues requiere, 
por ejemplo, un sistema de bombeo. 
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Estos problemas que plantean los riegos preocupan bastante a 
los agricultores y eso se deja ver en la literatura oral que he recogi-
do, al constituir uno de los temas principales. 
La producción agrícola de los Monegros, como la de Aragón, 
consta ante todo de cereales: el trigo, 20 % de la producción total 
(los Monegros son uno de los primeros productores de trigo de 
España), la cebada, el 40 %, el maíz alrededor del 5 %, la alfalfa 
el 13 %. Hay también legumbres (más del 5 %), frutales (cerca del 
3 %), almendras (un 2 %), olivos (un 0,6 %), viñas (algo más del 
1 %), patatas (un 2 %) y otros cultivos, que supondrían en torno al 
7 % del total. Parece que también se desarrolla el cultivo del gira-
sol; en 1987 pude constatar que los campos de girasoles daban una 
nota de color al paisaje más bien monótono y austero, que se 
extiende entre Lanaja y Sariñena. Según datos publicados en 1992 
por la Cooperativa "Los Monegros", la producción de cebada esta-
ba aumentando, en detrimento de la de trigo, el maíz también dis-
minuía, mientras que aumentaban el girasol y el arroz. Añado que 
la aplicación de la Política Agraria Comunitaria (PAC), conducirá 
al abandono de alrededor de un 15 % de las tierras cultivables. 
La mecanización agrícola está muy desarrollada. 
La ganadería es relativamente poco importante. Actualmente 
no hay más que 50.000 cabezas de ganado ovino y 5.000 de bovino 
y ambos pierden importancia ante el desarrollo del de cerdos y 
pollos, ambos en granjas, que comenzaron al principio de mi inves-
tigación. 
La industria está poco desarrrollada y es relativamente estable; 
existe principalmente en torno a Sariñena. Volveré sobre este tema 
más adelante, cuando me centre en esta localidad. 
La región de Monegros no es en absoluto turística, ni siquie-
ra para los españoles. Cuando en la literatura oral se habla de 
extranjeros, se alude generalmente a la gente que no es del pueblo. 
Me ha parecido necesario presentar este resumen histórico y 
geográfico para saber, en lineas generales, de la historia y de la geo- 
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grafía de la zona. En la medida en que la literatura oral se refiere a 
ello, resulta interesante ver los acontecimientos históricos importan-
tes que han marcado a las gentes, o aquellos que guardan en la memo-
ria; por ejemplo, el hecho de la larga presencia árabe en la región y 
sus aportaciones en el terreno agrícola, o la rivalidad que existía entre 
aragoneses y castellanos, la pérdida de independencia de Aragón y su 
integración en España, la guerra contra los franceses, tan violenta en 
esta región, el deseo actual de reconocimiento por parte del gobierno 
central... En cuanto a los datos geográficos, son importantes para 
comprobar el impacto que tienen sobre los habitantes de la región. 
Esta literatura oral expresa cuanto la sociedad ha guardado en 
la memoria acerca de su pasado y lo que, en el presente, tiene 
importancia para ella. 
III 
Completaré estas nociones históricas y geográficas sobre Ara-
gón en general y sobre los Monegros en particular, con algunas pre-
cisiones sobre los cuatro pueblos objeto de este estudio (recuerdo 
que estudio Sariñena y que sólo mencionaré los demás pueblos para 
comparar y señalar diferencias); me extenderé, por tanto, más, al 
referirme a Sariñena. 
Sariñena es el más importante de los cuatro pueblos; es una de 
las mayores aglomeraciones de los Monegros, algunos la llaman "la 
capital monegrina". Debe su importancia relativa a su situación a 
orillas del Alcanadre, río que desemboca en el Cinca, a unos 40 km 
al este. La debe asimismo a ser un cruce de varios caminos: el que 
une Caspe y Alcañiz con Huesca (50 km al norte) y la frontera fran-
cesa, el que viene de Fraga, a orillas del Cinca, 60 km al sureste, y 
el que va a Zaragoza, a 70 km hacia el oeste. 
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Los otros tres pueblos no están lejos de Sariñena. Sena, el más 
cercano, está a 14 km en dirección sureste, en la carretera de Fraga 
que sigue la orilla izquierda del Alcanadre. Los dos restantes que-
dan al oeste de Sariñena, en la carretera de Zaragoza: Lanaja a 17 
km, todavía en la provincia de Huesca, y Leciñena a 45 km, al otro 
lado de la Sierra de Alcubierre, ya en la provincia de Zaragoza. 
SARIÑENA se halla en un emplazamiento privilegiado, sobre una 
elevación que separa los valles del Flumen y del Alcanadre, a 281 
metros sobre el nivel del mar. Los vergeles que la rodean, gracias a 
los regadíos, le proporcionan todas las tonalidades y gamas de colo-
res: verde intenso en primavera, amarillo en verano y rojizo en oto-
ño. Los bosquecillos de álamos y los árboles frutales contrastan con 
el paisaje árido y desértico con que uno se encuentra al alejarse unos 
kilómetros. Es un paisaje esencialmente agrícola que se completa al 
oeste con una extensa laguna, la última que queda en los Monegros; 
la laguna es objeto de una polémica local; no todo el mundo está de 
acuerdo con el destino que le otorga la Administración central: con-
vertirla en reserva ecológica. El IRYDA emprendió en 1980 obras de 
saneamiento de la laguna y de regulación de sus aguas, gracias a una 
canalización que llevará hasta el Flumen el agua excedente. 
El sitio privilegiado explica que la aldea sea antigua, anterior 
a la ocupación romana. La ciudad fue reconquistada a los musul-
manes en 1132 por Alfonso I el Batallador quien, encantado por la 
belleza del lugar se hizo construir un palacio de estilo aragonés. En 
esa época Sariñena estaba rodeada de murallas, cuyo emplazamien-
to aún está marcado por una calle de la ciudad, la Ronda de San 
Francisco. A partir de 1308 fue sede de una Fábrica de Moneda, 
donde se acuñaban las monedas llamadas "jaquesas" (nombre deri-
vado de la ciudad de Jaca). 
La ermita de Santiago, en la salida de Sariñena, a orillas del 
Alcanadre, es aún hoy un lugar de peregrinación anual; se trata de 
una ermita muy antigua que se dice fue fundada por San Eufrasio, 
uno de los siete convertidos por Santiago, nacido en Sariñena. El 
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edificio fue destruido en varias ocasiones y reconstruido; por ejem-
plo, a principios del siglo XI por orden de Alfonso el Batallador. El 
actual santuario se remonta al siglo XIII. La romería se hace sobre 
todo el día de San Isidro labrador, porque es el patrón de los agri-
cultores, pero en honor de la Virgen de Las Fuentes (luego hablare-
mos de esta leyenda). El monasterio de La Cartuja de Las Fuentes, 
muy próximo, fue fundado en 1507. 
El término municipal de Sariñena es hoy de unas 25.000 hec-
táreas, y comprende unos pueblos que fueron incorporados en los 
últimos años: Pallaruelo de Monegros al sur (en 1974), Lastanosa 
(en 1976) y La Masadera al norte (en 1970), tres pueblos antiguos 
que pertenecían a Sariñena en 1186, y dos pueblos de colonización 
creados recientemente por el Instituto Nacional de Colonización, al 
oeste: San Juan del Flumen y Cartuja de Monegros. 
Los municipios limítrofes con Sariñena son los siguientes: al 
sur Castejón de Monegros; al oeste Lanaja, Lalueza, Capdesaso y 
Huerto; al norte Peralta de Alcofea; al este San Miguel del Cinca, 
Castelflorite, Villanueva de Sijena, Sena y Albalatillo. 
La población de Sariñena es relativamente estable desde hace 
una decena de años: entre 4.200 y 4.300 habitantes, con algo más de 
hombres que de mujeres. Ha aumentado en torno al 13 % desde prin-
cipios de siglo, sobre todo tras 1940, después de la Guerra Civil, en 
que había menos de 2.700 habitantes. Constituye sobre el 20 % de la 
población de Los Monegros, algo relativamente bajo para una aglo-
meración urbana que se considera como la "capital" de la comarca. 
En el término de Sariñena, de 12.000 hectáreas de tierras cul-
tivadas sólo 3.000 son de regadío, algo más de la cuarta parte. Hay 
dos canales para regar la zona: el de Monegros, que llega hasta la 
laguna, y el del Cinca, que riega toda la parte derecha del Alcanadre. 
LECIÑENA está situado en un llano, a unos 30 km de Zaragoza, 
al pie de la Sierra de Alcubierre, a unos 800 metros sobre el nivel 
del mar. Por su término no corre río alguno, sólo hay barrancos, de 
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entre los cuales el llamado "barranco salado" se dirige hacia el río 
Gállego, cerca de San Mateo. 
Leciñena se conoce en la región por la leyenda de la Virgen de 
Magallón. Desde que fue la patrona del pueblo, todo se encomien-
da a su protección, asociada también a la de la Virgen del Pilar. 
Hasta 1936 Leciñena contaba con 3.000 habitantes. Tras la 
Guerra Civil —que dividió a la población— muchos se fueron del pue-
blo; actualmente tiene unos 1.500 habitantes de entre los que las 
mujeres son algo más numerosas que los hombres. 
En Leciñena, toda la tierra cultivada es de secano, de manera 
que las cosechas dependen del tiempo: si ha llovido se puede llegar 
a recoger hasta más de 15 veces el peso de la simiente plantada, pero 
en caso de sequía, no se cosecha ni siquiera lo puesto y eso supone 
algo catastrófico para el pueblo. En los años 1948 y 1949 la sequía 
fue de tal calibre que se trató de excavar pozos en el llano que hay 
entre Leciñena y Perdiguera, pero cuando aparecía agua a 10 m de 
profundidad, o en los barrancos, no era potable, sino salobre, y ésa 
sólo puede ser usada en condiciones extremas para el ganado. 
LANAJA está situado 48 km al noroeste de Zaragoza. Allí se 
mezclan zonas muy secas con otras que son vergeles donde abundan 
los huertos (gracias al regadío la sexta parte de las tierras). 
Lanaja cuenta con una población de unos 2.000 habitantes. 
El término de Lanaja, que ha sufrido sequías terribles a lo largo 
de su historia (por ejemplo, en los años 1925 y 1929 el ejército tuvo 
que llevar agua a las casas desde Zaragoza), ve ahora el Canal de 
Monegros atravesando sus tierras y regándolas en una buena parte. 
SENA es el más pequeño de los cuatro pueblos. Es muy antiguo. 
Según trabajos de Ramón Menéndez Pidal y Julio Caro Baroja, su ori-
gen es anterior a la ocupación romana. Sena fue reconquistado a los 
moros en 1149. Es un pueblo con cierto carácter, que cuenta con edi-
ficios muy antiguos; el lugar no deja de ser pintoresco, pues el río 
Alcanadre queda encajonado a la altura de Sena. Tiene alrededor de 
72 
700 habitantes. Los regadíos del término de Sena están previstos para 
el programa llamado Monegros II, cuya realización está en curso. 
En estos pueblos se cultivan esencialmente cereales (trigo, 
cebada y maíz, este último en el regadío), plantas forrajeras (sobre 
todo la alfalfa), algunas verduras y algunos frutales. 
Como por todas partes, va desarrollándose la mecanización de 
la agricultura: el número de tractores aumenta progresivamente, pero 
aún es insuficiente. El cereal se conserva en silos, o en almacenes 
especialmente construidos para ello. La paja, recogida en paquetes o 
en grandes "rollos", se vende a fábricas papeleras de Zaragoza. 
Se crían principalmente ovejas y cabras. Generalmente el 
ganado está al aire libre, salvo si es muy joven o hace muy mal 
tiempo; en estos casos se guarda en parideras y suele alimentarse 
con gránulos de pienso. 
La cría de ovejas plantea actualmente un problema ya que al 
aumentar rápidamente el nivel de vida, particularmente después de 
1960, es difícil encontrar personas que quieran encargarse de este 
oficio. Esta cuestión es evocada en la literatura popular. 
Sariñena y Sena tienen además ganado bovino, que suele dejar 
más dinero. Igualmente se crían cerdos. 
En esta región también se caza bastante (perdices, liebres, 
conejos, etc.). 
La industria apenas está desarrollada en estos pueblos esen-
cialmente agrícolas. Si exceptuamos una industria de leche y otra de 
derivados del cerdo desarrolladas en Lanaja, Sariñena es el único de 
los cuatro pueblos que tiene una actividad industrial, considerada de 
relativa importancia (fábricas de hormigón, de harina, de conservas, 
de ladrillos, etc.). 
En cuanto al sector terciario, está mas o menos desarrollado. 
Los pueblos disponen de los comercios que necesita la población. 
Sariñena es el único pueblo que tiene estación de tren (en la 
línea de Barcelona a Zaragoza que pasa por Lérida). 
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Desde el punto de vista sanitario, hasta el presente no hay ni 
hospital ni clínica. Los médicos no son muy numerosos; pasa algo 
parecido con los farmacéuticos y los veterinarios. Esta realidad no 
deja de preocupar a la gente; veremos el eco en los "dichos". 
Los centros de enseñanza se han desarrollado, especialmente 
en Sariñena. 
En el plano cultural, se multiplican actos y proyectos en todos 
los pueblos: Escuela municipal de música, Museo Municipal, 
Biblioteca pública municipal, cadenas locales de radio en frecuen-
cia modulada, etc. 
La modernización avanza. Veremos la importancia que dan los 
"dichos" al equipamiento de Sariñena. La red de distribución de 
agua en las viviendas está terminada desde el año 1964. En 
Leciñena, las casas tienen actualmente agua corriente, pero hasta 
1980 aún la distribuían las cisternas en los depósitos o aljibes de las 
casas, desde las balsas y depósitos municipales situados a 2 km del 
pueblo que recogían el agua de la lluvia. Hoy en día el problema de 
distribución de agua ha mejorado en todos los lugares. 
Si Leciñena, Lanaja y Sena siguen siendo pueblos de vocación 
esencialmente agrícola, Sariñena por su parte, ve desarrollar los sec-
tores industrial y terciario, especialmente el de servicios, si bien de 
una forma insuficiente. Sariñena parece que justifica el título de 
"capital de los Monegros". 
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Primera parte 
Descripción de las fiestas 
La presentación histórico-geográfica de estos pueblos, así 
como la de las diferentes manifestaciones festivas, aunque algo abu-
rridas tanto para los lectores como para quien las hace, me parecen 
necesarias en la medida en que se trata de hechos irrefutables y de 
referencias. 
Los actos festivos pueden agruparse en actos religiosos y actos 
profanos, aunque en realidad ambos están bastante mezclados. 
Los actos religiosos tienen lugar preferentemente el día del 
Santo Patrón; consisten, en todos los sitios, en una procesión por las 
calles del pueblo seguida de la Misa Mayor y del Dance, más o 
menos completo (veremos más adelante las objeciones que se hacen 
a ese carácter religioso del "dance"). 
De entre los actos profanos destacaremos la cabalgata de inicio 
de las fiestas, los espectáculos de todo tipo (joteros, payasos, etc.) en 
la plaza del pueblo, los toros, concursos (juegos de cartas, deportes, 
etc.) y las ferias. Otras manifestaciones son particulares de algún 
pueblo, como los "despertadores" de Sena. 
Pero, en definitiva, no voy a tener en cuenta esta distinción 
entre actos profanos y religiosos, porque es desproporcionada y pre-
fiero describir las diferentes actividades en el orden cronológico. 
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Sin embargo, antes de entrar en el desarrollo de las fiestas hay que 
precisar algo sobre el espacio festivo, los actores principales y los 
preliminares de la fiesta. 
Recuerdo que Sariñena es el pueblo de referencia y que, en el 
curso de la descripción, sólo me referiré a los otros tres pueblos para 
subrayar las diferencias. 
CAPÍTULO I 
EL MARCO FESTIVO 
Si el marco del pueblo parece adecuado a su fiesta patronal, no se 
debe a que la dimensión del lugar sería en sí apropiada para la fiesta, sino 
a que se trata del acto colectivo del pueblo. 
(Isambert, 1982: 174) 
Esta observación de Isambert se confirma en lo que concierne 
a las fiestas de estos pueblos. Después de la muerte de Franco, las 
fiestas quieren ser populares y la mayor parte de las actividades tie-
nen lugar en la calle. Incluso las ciudades como Zaragoza, Huesca 
o Calatayud, etc., plantean sus programas de fiestas "con la volun-
tad de llevar los festejos a la calle". En Zaragoza no había "peñas" 
en tiempos de Franco, pero se crearon después y actualmente ani-
man con su vitalidad y alegría incluso las calles principales y hasta 
el Paseo de la Independencia. De esta manera, durante las fiestas 
patronales, el cuadro festivo es, en España, el espacio urbano, o el 
espacio del pueblo. Las "charangas" van por todas las calles o pla-
zas; no hay un solo lugar que no tenga un aire de fiesta. 
Así pues, casi todo tiene lugar en la calle. Pero a cada uno de 
los actos programados corresponde un sitio concreto, que difiere 
según el pueblo. 
76 
En el interior del pueblo 
En Sariñena, el punto de partida del desfile de apertura de las 
fiestas (la cabalgata) es desde 1976 una de las extremidades del pue-
blo, al lado del cuartel de la Guardia Civil, en la Avda. de Huesca. 
La cabalgata recorre las calles principales de la localidad y termina 
en la Plaza de España, frente al Ayuntamiento. 
La Plaza del Ayuntamiento (llamada también Plaza de España en 
Sariñena) es el espacio más concurrido de este período de fiestas, y eso 
es así en cualquier pueblo. Antes, todo tenía lugar frente a la iglesia. 
Por ejemplo, al principio de los "dichos" de 1965, decía el Mayoral: 
Hoy, día 2 de septiembre, 
señores, yo me presento 
en medio de los danzantes 
ante este glorioso templo. 
En 1976 ya se había dejado la plaza de la Iglesia y el Mayoral 
comienza la "pastorada" diciendo que "se presenta en el escenario 
nuevo", es decir, delante del Ayuntamiento. Después de algunos 
años la plaza del Ayuntamiento se convirtió en el escenario de los 
principales actos festivos: el pregón que abre las fiestas, el "dance", 
espectáculos diversos como jotas, cantos o bailes, conciertos, espec-
táculos para niños, etc. 
Para todas estas actividades se montó un escenario de tablas; 
en principio no agradaba a los danzantes porque consideraban que 
habían de bailar en el suelo para poder golpear la tierra con sus 
palos, y expresaron que no eran bailadores de jotas para estar sobre 
un escenario..., pero se dieron cuenta de que era necesario para que 
el público —que aguarda de pie y a pleno sol— los pudiera ver. Sólo 
en Lanaja no ponen estrado en la plaza y colocan sillas para que las 
personas mayores puedan ver las jotas que forman parte del espec-
táculo de homenaje a la Tercera Edad. La plaza es, sin duda, el lugar 
más intenso de sociabilidad, donde personas de todas las edades, 
clase y condición (los que vuelven al pueblo o los vecinos de pue-
blos cercanos) se encuentran para participar en estos actos festivos. 
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Si la plaza de la Iglesia no juega ya el papel social de otro tiem-
po, la iglesia sigue siendo el lugar donde buena parte de la comuni-
dad se encuentra para celebrar los distintos actos religiosos de las 
fiestas. El día del Santo Patrón la asistencia es muy numerosa: el 
Alcalde y la Corporación Municipal, las Autoridades, la Reina de las 
Fiestas y sus Damas de Honor, los niños ataviados con el traje regio-
nal, los danzantes, los grupos locales de joteros con sus guitarras, y 
todos los demás asistentes, se sienten unidos y participan en una 
misa llena de colorido regional. De la plaza de la Iglesia, o plaza del 
Salvador, parte la procesión que recorre las calles del pueblo y regre-
sa para la Misa Mayor. El itinerario de la procesión es mucho más 
corto que el de la cabalgata y comprende las calles que engloban a la 
Iglesia y al Ayuntamiento (Calles de Ugarte, Dato, Larrosa, Sol-
devilla, Fatás y plaza del Salvador). Después de la Misa, una segun-
da procesión escolta la estatua del santo hasta la plaza del Ayun-
tamiento, donde tiene lugar el "dance". 
En la plaza de la Iglesia se hacen asimismo los juegos para los 
niños y algunos años la gran traca final. 
Ciertos actos como la presentación de la Reina de las Fiestas 
(en Sena), el homenaje a las personas mayores (en Sariñena), los 
Bailes (en Sariñena y Leciñena), representaciones teatrales (en 
Lanaja y Sena), o exposiciones de pintura, fotografía, etc., tienen 
lugar en el Salón de fiestas. 
Otros lugares que hay que incluir en el escenario de la fiesta, 
dentro del pueblo son: la plaza cercana a las murallas donde, en 
Sariñena, tienen lugar los fuegos artificiales que clausuran las fies-
tas, los locales de las "peñas" (cf. Cap. III) y los bares y restauran-
tes, lugares privilegiados de reunión, estos últimos. 
Fuera del pueblo 
Los lugares festivos son principalmente los sitios previstos 
para actos taurinos y para comidas en común, también los terrenos 
deportivos y el recinto ferial con tiovivos, autos de choque, garitas 
de tiro, tómbolas, etc. 
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Los lugares previstos para los actos taurinos y las comidas 
comunitarias cambian de un año para otro. 
En estos pueblos no hay plaza de toros. Para que una fiesta sea 
verdaderamente sentida como tal, tiene que haber toros, o al menos, 
vaquillas. En el año 1978 en Sariñena se instaló una plaza desmonta-
ble a las afueras del pueblo. En Lanaja y Leciñena, para evitar los cos-
tos del alquiler de una plaza portátil, la improvisan con remolques dis-
puestos en círculo y allí torean toreros llegados desde Zaragoza u 
otros lugares. En 1947 hubo una novillada en Sariñena, en la Plaza de 
España (centro del pueblo) o plaza del Ayuntamiento; las personas 
que vivían en la plaza fueron invitadas a adornar balcones y fachadas 
con flores y tapices para embellecer el lugar y dar más color a la fies-
ta. Así, el espectáculo taurino varía no sólo en lo relativo al espacio, 
sino también en lo que concierne a la naturaleza del espectáculo. 
Los campos de deportes son escenario de muchos actos depor-
tivos. 
El recinto de atracciones, o las ferias, está situado en Sariñena 
en un extremo del pueblo; en él hay norias, autos de choque, garitas 
de tiro, tómbolas, vendedores de churros, tiovivos, etc. 
Todo el espacio del pueblo y su periferia está, de hecho, duran-
te las fiestas, lleno de génte. 
CAPÍTULO II 
LOS PRINCIPALES ACTORES DE LAS FIESTAS 
Los actores que participan sólo ciertos días 
EL SANTO PATRÓN 
Me parece indispensable comenzar por el Santo Patrón. Las 
fiestas se celebran en su honor (algo que no deja de repetirse cada 
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año, al principio de los "dichos"); es, pues, el protagonista, al menos 
el día de su fiesta. Se saca en procesión por las calles del pueblo y 
siempre está presente durante el "dance". El día del patrón se le 
nombra con mucha frecuencia, se recuerda su historia (o su leyen-
da), si la tiene, se evocan sus hechos heroicos y se pide su protec-
ción. La gente se dirige a él directamente pues para ellos es algo más 
que una estatua: es el mismo santo quien está sobre la peana. 
El actual patrón de Sariñena (veremos después cómo reempla-
zó a San Salvador, antiguo patrón) es San Antolín. Nació en Pamiers 
y era sobrino de un rey visigodo de Toulouse, Teodorico; fue encar-
celado porque era cristiano y se dice que el sucesor de su tío le 
mandó decapitar e hizo tirar su cuerpo al Ariége. La leyenda cuen-
ta que hacia 1150 un peregrino, al atravesar el río para atajar en su 
camino, encontró el dedo de San Antolín que llevaba esta inscrip-
ción: "Hacia Sariñena". El peregrino se dirigió a Sariñena y allí 
pedía limosna. De pronto, las campanas comenzaron a repicar ellas 
solas. Ante semejante milagro, los habitantes del pueblo indagaron 
para ver de dónde podría venir este fenómeno, y al encontrar al 
peregrino, éste les dijo: "Por voluntad de Dios, os traigo el dedo de 
San Antolín". Todo el pueblo llevó el dedo en procesión hasta la 
Iglesia y lo depositaron sobre el altar. El 1 de septiembre del año 
1200, víspera de San Antolín, ante las miradas sorprendidas del 
Capítulo General, otros sacerdotes y mucha gente, descendió del 
cielo un cirio encendido, atravesó los cristales sin romperlos, y rom-
pió, sin embargo, en pedazos una reja de hierro, antes de posarse 
sobre el altar del santo. El cirio estuvo encendido durante nueve 
años sin consumirse. La reina mora de la época quiso apagarlo y 
para ello mandó echar cubos de agua; el cirio no se apagaba; pero 
echaron hiel y vinagre, las dos bebidas que dieron a Cristo, y el cirio 
se apagó. Entonces habló así una voz del cielo: "Feliz ciudad de 
Sariñena, ¡ qué suerte tienes!, la reliquia que aquí veneras es el dedo 
de Antolino". El patrón de aquel momento era San Salvador, pero 
hubo una votación para decidir cuál sería el patrón a partir de enton-
ces: San Salvador o San Antolín. San Antolín salió elegido tres 
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veces. Esta es la leyenda, pero, de hecho, las cosas no están claras 
con respecto a lo que ocurrió. Unos dicen que si se cambió de patrón 
fue porque la fiesta de San Salvador era el 6 de agosto, y ésta era una 
fecha poco propicia para parar el trabajo durante unos días, ya que la 
cosecha no podía esperar. Por esto, se habrían trasladado las fiestas 
al 2 de septiembre y Sariñena habría tomado a San Antolín como 
patrón. Esta elección es hoy motivo de controversia; a comienzos de 
septiembre el tiempo es incierto, a veces puede hacer frío y algunos 
sariñenenses piensan que dado que la cosecha ahora se hace más 
deprisa, gracias a las máquinas, no estaría mal volver al 6 de agosto; 
otros piensan que lo anterior es cierto, pero que el mes de agosto es 
para muchos el mes de vacaciones. De esta manera, el día de la fies-
ta del patrón puede desplazarse según las exigencias de la vida coti-
diana. Éste fue el caso de las fiestas del Pilar de Zaragoza (cf. J. 
Fribourg, 1980: 91). 
Leciñena tiene por patrona a la Virgen de Magallón, cuya his-
toria es conocida en todos los Monegros. Antaño era patrona del 
pueblo de Magallón, a poco más de 30 km al oeste de Zaragoza; 
Leciñena está más o menos a la misma distancia de Zaragoza, pero 
al este. Antes, esta virgen era conocida como "Virgen de la Huer-
ta" y era muy venerada, pero un día, durante una disputa entre dos 
hombres, uno de ellos murió. Los hijos del difunto, los Fragos, 
juraron vengar a su padre y al llegar a adultos quisieron cumplir su 
promesa. En dos ocasiones se encontraron con Albir, el que mató 
a su padre, pero las dos veces Albir se refugió en la capilla de la 
Virgen. Encontraron los Fragos a Albir una tercera vez, pero ésta 
ya no respetaron el lugar santo de la capilla y mataron a Albir, que 
tenía la imagen de la Virgen entre sus brazos. Ante tal sacrilegio la 
Virgen se fue a buscar otro pueblo que le hiciese olvidar ese ultra-
je por su devoción pura y santa. Escogió Leciñena. En 1283 se 
apareció en los montes de Leciñena a un pastor del pueblo, 
Marcén, y le dijo: "Ve a Leciñena, hijo, cuenta lo que has visto y 
que me construyan un santuario en este lugar". El pastor bajó 
hasta el pueblo, hizo lo que la Virgen le había pedido, pero nadie 
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le creyó. Dos veces se volvió a aparecer la Virgen a Marcén y, para 
que la gente lo creyese, puso la mano del pastor sobre su mejilla, 
de manera que era imposible despegarla si no le creían. A partir de 
ese día la Virgen de Magallón fue la patrona de Leciñena. Pero 
esto no es todo. Los habitantes del pueblo de Magallón iban bus-
cando a su Virgen y terminaron convencidos que era la que estaba 
en Leciñena; pusieron un pleito y el Justicia de Aragón declaró 
que la Virgen pertenecía a Magallón y que había que devolverla. 
Pero cuando los de Magallón iban hacia su pueblo con la Virgen, 
se detuvieron a hacer noche cerca de Zaragoza dejando unas 50 
personas para velar la imagen; a la mañana siguiente la Virgen no 
estaba allí; había regresado a Leciñena. Tras un segundo proceso 
judicial, la Virgen fue otra vez adjudicada a Magallón. Esta vez 
hicieron noche en la misma Zaragoza, en la iglesia del Portillo. 
Por segunda vez la Virgen se escapó y volvió a Leciñena. Pero los 
habitantes de Magallón no abandonaron su lucha; suplicaron al 
Vicario general que les devolviesen su Virgen y así se hizo, pero 
con la condición de que, si regresaba a Leciñena, se quedaría en 
este pueblo. Para más seguridad, esta vez se detuvieron en la 
Basílica del Pilar, mas la Virgen volvió a burlar la atenta vigilan-
cia y fue para siempre a Leciñena, con gran regocijo de todo el 
pueblo. Se construyó un santuario, como era deseo de la Virgen (es 
un gran edificio que se alza sobre una colina fuera del pueblo); ahí 
sigue todavía y durante las fiestas de la Virgen, el 14 de marzo y 
el 8 de septiembre, la estatua de la Virgen de Magallón, patrona de 
Leciñena, desciende hasta el pueblo, para después ser subida en 
procesión hasta el santuario. 
No hay un solo habitante del pueblo, joven o viejo, que no 
conozca esta leyenda; casi todos la consideran como algo que suce-
dió realmente y manifiestan mucha devoción por esta Virgen. 
Añadamos a esto que el tema de la aparición de la Virgen a un 
pastor, al igual que el de la Virgen que huye y expresa así que quie-
re que le construyan un santuario, son temas muy extendidos por 
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toda España y existen muchas historias parecidas a la de la Virgen 
de Magallón'. 
En Lanaja, el santo patrón es San Mateo. Y Sena tiene dos 
patronos, el Ángel Custodio y la Virgen del Rosario. Pero no tienen 
leyendas particulares concernientes a ellos. 
El patrón es el actor principal de las fiestas, hasta si, después 
del día de la fiesta mayor, queda un poco olvidado, en provecho de 
los numerosos actos festivos. El santo es "el medio que tienen los 
miembros del grupo para reconocerse" y el culto que se le rinde "en 
el fondo, se dirige, por mediación suya, al mismo clan" (aquí, el 
pueblo) (R. Bastide, 1947: 186). 
LAS AUTORIDADES 
Como en todas las fiestas españolas, las autoridades locales 
(Alcalde y Concejales, mandos de la Guardia Civil —en Sariñena un 
comandante y un sargento—, etc.), aportan cierta solemnidad a los 
actos públicos más importantes: procesión, Misa, homenaje a los 
mayores, etc. 
LA REINA DE LAS FIESTAS Y SUS DAMAS DE HONOR 
La Reina y sus Damas, llamadas a menudo actualmente "mai-
ralesas" asisten a todos los actos festivos: Misa y ofrenda de frutos 
y/o flores al Patrón. "Dance", homenaje a los mayores del pueblo 
(son ellas las que entregan los regalos), novillada, concursos de todo 
tipo (dan la salida y entregan los trofeos y premios a los concursan-
tes de las distintas pruebas). Realzan el esplendor de los actos por la 
elegancia de sus vestidos o la de sus trajes regionales. El día del 
Patrón llevan trajes tradicionales aragoneses. 
Cada año, un poco por imitación de lo que se hace en las ciu-
dades, invitan a reinas de otros pueblos. 
' 	 Por ejemplo, la leyenda de la Virgen de Cortes, patrona de Alcaraz, en la 
provincia de Albacete. 
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Los ACTORES DEL "DANCE" 
Los "danzantes" 
Aunque el término "danzante" se aplica al conjunto de los per-
sonajes del "dance" (incluidos el Mayoral, el Rabadán, los genera-
les turco y cristiano y los gaiteros), designa de forma más precisa a 
los jóvenes que no sólo son los actores principales del "dance", sino 
que son los que bailan por las calles el primer día y el segundo de 
las fiestas, golpeando el suelo con sus palos. 
Los "danzantes" tienen un importante papel en las fiestas. Son 
el símbolo de la tradición, pues estos bailes se han transmitido de 
generación en generación (volveré sobre esto). 
¿Quiénes son los "danzantes"? 
En el siglo XIX, los danzantes eran labradores; en los progra-
mas de fiestas se trataba el tema del baile que ejecutaban por las 
calles durante la procesión, la "Danza vistosa de Labradores". 
Actualmente, no es lo mismo; tienen profesiones muy diversas: 
estudiantes, comerciantes, agricultores, etc. Muy a menudo el ser 
danzante pasa de padres a hijos, lo que explica que existan familias 
de danzantes. A veces, dentro de estas últimas, el padre seguía sien-
do danzante hasta que el hijo pudiera entrar en el grupo. En Sena 
sólo podían ser danzantes los hombres casados, pero en 1933 se 
decidió lo contrario: que sólo lo serían los solteros. En la actualidad 
hay tantas demandas que la prioridad la tienen aquellos cuyo padre 
ha sido danzante; por ejemplo, a lo largo de mi investigación me he 
dado cuenta de que en el grupo de Sariñena, cuatro eran hijos de 
antiguo danzante. 
En algunos pueblos, como Lanaja (y también en Castejón de 
Monegros, Borja y algunos más) la falta de jóvenes de sexo masculi-
no hizo que a partir de 1974 ó 1975 se aceptasen chicas; pero esto no 
está siempre bien visto, porque "el dance es cosa de hombres"; es lo 
que confirma M. Aramburu Urtasun (1987: 297): "Tradicionalmente, 
sólo hombres representaban todos los personajes". Sin embargo, el 
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pueblo no lo ve así: lo que cuenta es el entusiasmo que ponen las chi-
cas y, sobre todo, que el dance no desaparezca. Por los mismos moti-
vos hay chicas en dances de pueblos de otras zonas de Aragón. Es el 
caso, por ejemplo, de Alcalá de la Selva, en la provincia de Teruel (cf. 
Lucía Pérez García-Oliver, 1988). En Sariñena y Sena se es fiel a la 
tradición, pues todos los danzantes son hombres. Para Susín, antiguo 
Mayoral de Sariñena: "El dance debe ser enérgico, por eso las muje-
res no han de ser danzantes; es inadmisible". 
Generalmente, el número de danzantes es de 16, a los que se 
añaden 4 "volantes", niños de unos 10 años que, de alguna manera, 
son aprendices de danzantes. 
Los danzantes no esperan a las últimas semanas que preceden 
a las fiestas para ensayar, si bien en estos días los ensayos se multi-
plican. Entre una fiesta y la siguiente, a lo largo del año, aprovechan 
la mínima ocasión para entrenarse. Por ejemplo, durante una pausa 
para comer, seis labradores jóvenes se pusieron a ensayar dos 
mudanzas (La Cardelina y El Viejo), y eso después salió en los 
"dichos" de Sariñena, de 1979: 
Luego Pablo el de la Sastra, 
que es un mozo muy sagaz, 
dijo de formar un cuadro 
y de ponerse a danzar. 
Muy contentos con la idea 
y p'animar el festejo 
se pusieron a danzar 
La Cardelina y El Viejo. 
Sustituyendo al gaitero, 
Pablo iba con un horcón 
marcando el ritmo en el suelo. 
Pero los ensayos tienen generalmente lugar por la tarde, en el 
local de los danzantes. Los "volantes" deben acudir y así van apren-
diendo ya las diferentes mudanzas viendo a sus mayores. Con fre-
cuencia se juntan el sábado por la tarde o el domingo por la maña- 
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na cuando los que no están en el pueblo durante la semana (por su 
trabajo o por estudios), regresan para pasar el sábado y el domingo. 
Aprender a bailar tiene dos tiempos: primero el "paloteo" y 
después lo mismo pero con la música. 
Todo se transmite oralmente. 
Las palabras de las mudanzas, aunque no se cantan durante las 
fiestas, las conocen los danzantes y las tararean interiormente, pues 
sirven de soporte a los gestos del baile. Un danzante sólo puede 
explicar las distintas figuras de una mudanza cantando esas pala-
bras; son actualmente un medio mnemotécnico. 
El traje de danzante ha variado con el curso del tiempo. Tras 
unas palabras sobre su origen, veremos qué elementos son constan-
tes, las variantes y los añadidos. 
¿Cuál era el traje de los danzantes en el siglo XVI? A. Beltrán 
(1982: 70) reconoce que se tiene muy poca información antigua 
sobre este traje. De manera general, en el siglo XVI, los danzantes 
llevaban una especie de enaguas largas blancas "bien almidonadas, 
ornadas con entredoses, lazos, galones y muchas puntillas, y se 
ponían cantidades de flores y frutas sobre el sombrero" (Larrea 
Palacín, 1952: 49). A. Beltrán (1982: 174) ve en esas enaguas blan-
cas "antecedentes litúrgicos certeros". Esto es importante en la 
medida en que los danzantes sólo intervienen en actos religiosos. 
Este traje parece ser el más antiguo ya que Mercedes Roy (1973: 96) 
ha encontrado mención en Cervantes y en una descripción del traje 
de los danzantes de Borja de 1783 se dice: "Sayetas cortas y dos 
bandas por los hombros". Hoy en día, en la Comunidad Valenciana, 
los danzantes de algunos pueblos, como por ejemplo en Peñíscola, 
visten así. Pero en Aragón, durante mucho tiempo, los danzantes se 
visten como lo hacen los agricultores cotidianamente, es decir, con 
el pantalón de pana, la faja y el cachirulo atado a la cabeza. A prin-
cipios de siglo, llevaban un traje corriente, esto es, el traje de 
"muda", que se ponían al volver del campo. Pero para distinguirse 
de la demás gente del pueblo, llevaban cintas cruzadas en el pecho 
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y alpargatas. Esto me lo confirmó Susín, antiguo Mayoral de 
Sariñena: "Antes el traje de danzante era el de agricultor, cada uno 
se ponía lo que tenía, además de las alpargatas y las cintas; las 
medias no, porque llevaban su pantalón corriente". Posteriormente, 
para distinguirse aún más de los no danzantes, eligieron el traje 
regional popular que, según Nieves de Hoyos, se concretó a finales 
del siglo XVIII y comienzos del XIX, con el deseo de sobrevalorar 
cuanto fuera local. El traje popular aragonés es el llamado de "batu-
rro", y está considerado como resultante de influencias árabes (G. 
Manrique, 1959: 19) y descrito como sigue por Nieves de Hoyos 
(1953: 21): "La pieza principal del traje del hombre es la faja, 
amplio cinturón de lana azul o malva con que rodean el cuerpo, dán-
dole muchas vueltas, casi desde debajo del brazo hasta la ingle. Este 
ceñidor les servía de protección, pero también de bolsillo y de alfor-
ja (ahí ponían el pañuelo, el tabaco, el cuchillo..., y todas esas cosas 
que pudieran recesitar). Esta faja la encontramos en el traje de otras 
regiones, como por ejemplo Cataluña. La segunda pieza principal es 
el "curo" o "cachirulo", pañuelo que rodea la cabeza; [...] este cachi-
rulo en su origen era el pañuelo con el que los labradores se seca-
ban el sudor. La tercera pieza del traje aragonés son las medias blan-
cas caladas y las alpargatas llamadas "miñoneras", con cintas negras 
(esto último igual para los hombres que para las mujeres)". 
Todo esto se refiere al traje aragonés en general. Pero, al pare-
cer, el que ha sido adoptado como símbolo del traje aragonés tradi-
cional es el del Alto Aragón, que difiere del anterior sólo en el pan-
talón y en la forma de enrollarse la faja. Según Nieves de Hoyos el 
pantalón de esta zona es bastante corto, con el lateral no cosido, sino 
con unas lazadas que lo ajustan según se desee, y debajo se deja ver 
un calzón blanco ligeramente abombado; la faja es particularmente 
amplia, cubre todo el vientre, algo normal dado que se trata de 
regiones montañosas. 
El que ha sido adoptado por los danzantes —y los joteros, can-
tadores y bailadores de jotas— se basa en el traje que acabo de des-










medias blancas caladas 
alpargatas "miñoneras" 
Traje de danzante (Monegros. Aragón). Dibujo de Julio Alvar. 
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claro está, sino implícito y a menudo inconsciente) para muchos 
pueblos, en el sentido lingüístico del término; es decir, para retomar 
con R. Barthes (1964: 120) la dicotomía saussuriana de Lengua y 
Habla, que estas piezas de vestir constituyen un conjunto de ele-
mentos que será utilizado por los danzantes según una combinatoria 
propia, y hará que cada pueblo tenga un traje que, a la vez que uti-
liza los elementos del código, sea original y le sea particular. 
Me parece que el código del traje de danzante está constituido 
por los siguientes elementos básicos, de arriba abajo: 
— Un pañuelo llamado "cachirulo", generalmente de algodón, 
a cuadros rojos y negros o negros y morados, que se lleva alrededor 
del cuello, o anudado a la cabeza (esta segunda opción es la más 
acorde al traje baturro tradicional). 
— Una camisa blanca, no abrochada del todo y remangada. 
— La faja, alrededor de la cintura. 
— Un pantalón corto, de terciopelo más o menos grueso, abier-
to por los laterales, llamado pantalón "de baturro". 
— "Marinetas" ("calcillas" o "zaragüelles"), que en origen eran 
una especie de calzones blancos de hilo, ligeramente abombados, 
que sobresalían bajo el pantalón; actualmente llevan una banda de 
percal blanca, de un lado al otro de la rodilla, sujeta con gomas y 
que simboliza los calzones. 
— Medias blancas tejidas con lana fina o perlé, con motivos que 
a veces son en relieve; alpargatas "miñoneras" de tela blanca con 
cintas negras que parten de la punta del pie y se atan en el tobillo. 
Todo este conjunto constituye el traje de baturro, o traje cam-
pesino aragonés. Hay que añadir otros elementos, que considero 
forman parte del "código": 
— La "cinta" o las "cintas" cruzadas sobre el pecho. Puede ser 
éste el elemento más importante del traje de danzante, pues es el que 
lo distingue de los joteros; unos y otros llevan el traje de baturro, 
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pero sólo los danzantes llevan "cintas", que podrían ser de inspira-
ción militar (tal vez por el carácter guerrero de algunos bailes). 
— Los instrumentos de música, si se pueden llamar así, con los 
que bailan: los "palos" y las "espadas". 
— A menudo también las "camadas" (véase dibujo), placa de 
tejido de forma y colorido variados sobre la que están cosidos lazos 
de colores, puntillas y cascabeles pequeños, y que se atan a la pan-
torrilla por medio de lazos. La palabra "carnada" puede ser de ori-
gen catalán, ya que en este idioma "cama" significa pierna. 
Según mi hipótesis, las piezas aquí descritas constituirían el 
"código" del traje de danzante; esta hipótesis la he verificado en 
unos veinte pueblos aragoneses y consultando el libro de A. Beltrán 
sobre los danzantes. He podido disponer de imágenes para verificar 
ciertas hipótesis, en particular la que formulo más arriba, a saber, 
que el traje de danzante está basado en el tradicional aragonés (o se 
inspira en él, porque, como justamente hace notar M. Pueyo Roy 
(1973: 94): "El traje es algo muy inestable a causa del paso del tiem-
po, de la moda, de la ciudad, de la vida industrial". En cuatro años, 
de 1977 a 1981, he visto cambiar el tejido y el color del traje 
(Lanaja), o modificar uno de sus elementos (Sariñena). Pero esas 
variaciones no han afectado al "código" descrito antes. Son la 
expresión de cada pueblo, su particularidad característica. 
¿Cuáles son esas variantes? Pueden referirse a diferentes piezas 
del traje. Así, de veinte pueblos, los danzantes de doce llevan traje de 
baturro (por ejemplo, Sena, Sariñena, La Almolda, Tauste...), o de ins-
piración baturra (por ejemplo, Lanaja, Tardienta, Almudévar, etc.) Es 
decir, que el traje de danzante tiene la misma forma que el tradicio-
nal aragonés, y por eso guarda el mismo significado (el de la región), 
aunque sea de tejido y color diferentes. Por ejemplo, en Lanaja 
encontramos un pantalón que tiene el mismo corte que el baturro, 
pero en 1976-78 era de satén azul o rojo; las medias y las alpargatas 
"miñoneras" blancas, y una faja verde para los danzantes con panta-
lón rojo, y azul claro para los danzantes con pantalón azul. Un bor- 
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dado blanco en la parte baja de los pantalones simbolizaba las mari-
netas. En 1980 el traje cambió: de nuevo aparece el pantalón baturro, 
pero esta vez en terciopelo azul o rojo, con la faja verde si es rojo y 
dorada si es azul. Las "cintas" son del mismo color que la faja. Y se 
volvió a las verdaderas "marinetas" con una escarapela (que recuer-
da tal vez a las lazadas del pantalón tradicional). 
Por lo que se refiere a la faja, una de las partes fundamentales 
del traje del danzante, varía el color: puede ser morado, como en 
Sariñena, dorada como en Lanaja, blanca como en Tauste..., o de 
distintos colores, según los danzantes, como en Sena, donde son 
rojas, azules o moradas. 
Donde se encuentran más variantes es en lo que se ponen los 
danzantes encima de la camisa blanca. Unos llevan chalecos, inspira-
dos en el del traje tradicional. Otra "constante" del traje, las "cintas" 
cruzadas sobre el pecho, son de diversos colores: en Sariñena llevan 
dos "cintas" cruzadas, pero mientras que en los arios 1977 y 1978 los 
colores eran libres (rosa y azul o verde y rojo), a partir de 1981 todos 
los danzantes llevan una "cinta" verde y una "cinta" roja. En Sena, el 
color de las "cintas" se deja a la elección del danzante y se pueden 
encontrar amarillos, verdes, azules, rosas, naranjas, etc. Están anu-
dadas a los costados y cuelgan holgadamente a los lados del pantalón. 
En algunos pueblos, por ejemplo en Lanaja, hay una única "cinta" 
ancha en bandolera sobre el hombro izquierdo o sobre el derecho. 
Encontramos también muchas variantes en lo que se refiere al 
pañuelo: hallamos a veces pañuelos de fantasía anudados alrededor 
de la cabeza, como en Lanaja, o pañuelos de diferentes colores ata-
dos al cuello, como en Sena, etc. Tanto si se lleva al cuello como en 
la cabeza, me parece certero que simboliza al "cachirulo", como 
prueba el hecho de que muy a menudo el pañuelo anudado al cuello 
es de cuadros rojos y negros, o morados y negros, igual que el tradi-
cional "cachirulo". Este pañuelo, al igual que las "marinetas", sería 
de origen árabe; el pañuelo podría ser un vestigio del turbante y las 
"marinetas" o "zaragüelles" recordarían el pantalón bombacho (la 
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Cordón rojo de unos 30 cm de 
largo y 0,5 cm de diámetro. 02 5 
02,9 
00,6 
El palo es ligeramente troncocónico, con un rebaje 
de unos 2 mm en cada extremo. Longitud: 43,5 cm. 
Diámetro: de 2,5 a 3,5 cm. 
43,5 
—Carnada del danzante—
Rectángulo de color rojo vivo de 12 cm por 10 cm 03,1 
03,5 	 rematado con una puntilla de 2 cm. El reverso es 
también rojo vivo. En cada lado hay una tira mora-
da de 1,5 cm, y en el centro dos cintas blancas 
fruncidas. Las tiras moradas distan entre sí 8,5 cm; 
las blancas, alrededor de 2,5 cm. En la parte roja, 
nueve cascabeles, de 1,5 cm de diámetro cada 
uno, están cosidos formando tres hileras: una cen-
tral y las otras a los lados; los cascabeles de una 
misma hilera distan 3 cm. En cada uno de los 
ángulos, cosida por debajo de la puntilla, hay una 
trenzadera blanca de 20 cm de largo y 1,2 cm de 
ancho, que sirve para atar la carnada a la pantorri-
lla del danzante. Dibujo de Julio Alvar. 
Palo y carnada del danzante. 
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palabra "zaragüelles" es de origen árabe). En esto también he obser-
vado modificaciones a lo largo de mi investigación. Por ejemplo, en 
1977 y 1978, en Sariñena llevaban el pañuelo rojo y negro al cuello; 
en 1982 el pañuelo era negro y morado y lo llevaban en la cabeza. 
Los "palos" generalmente son de madera natural, de carrasca; 
como es difícil obtener madera, se los hacen con ruedas de carros y 
al estar bien seca esta madera el sonido es bueno cuando golpean 
con ellos. A veces están pintados (de blanco, de rojo, etc.). 
Las "camadas" son elementos que no existen en todas partes; 
tienen formas distintas según los pueblos (cuadradas, con forma de 
corazón, o bien con formas libres que pueden variar). Así, en 
Sariñena, las "camadas" tenían forma de corazón hasta estos últimos 
años, pero los "danzantes" encontraron en casa de una mujer mayor 
una "camada" que perteneció a su abuelo y era de forma rectangular; 
decidieron entonces hacer nuevas "camadas" siguiendo este modelo 
(véase dibujo) para estar más cerca de la tradición; copiaron tanto la 
forma como los colores. Con esta misma idea de acercarse a la tradi-
ción, prevén igualmente cambiar sus "cintas", aunque hace poco que 
las han modificado, y copiar las vistas en casa de esta misma mujer. 
Por último hay que hablar de ciertos accesorios que completan 
este traje de "danzante" sólo en determinados pueblos. En Sena aña-
den un ramillete de cintas de todos los colores sobre cada hombro, 
sobre el pecho y en la espalda justo en el cruce de las dos "cintas" para 
sujetarlas mejor. En Lanaja, desde septiembre de 1981, cada "danzan-
te" lleva en la parte alta de la manga izquierda de la camisa unas cin-
tas de colores atadas, de longitudes distintas según el número de años 
que se lleva siendo "danzante", de forma que una cinta amarilla y 
ancha corresponde a 10 años, la roja y ancha a 5 años y las estrechas, 
del color que sean, significan un ario; las cintas se fijan en la manga 
con una rosa hecha con otra cinta que tiene los colores de Aragón. 
Cualesquiera sean las variantes añadidas al traje, lo importan-
te es que siga siendo el de baturro o esté inspirado en él. Como dicen 
los "dichos": 
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A ver, queridos mocicos, 
si en honor a nuestro Patrón 
el trajecico baturro 
brilla por tu procesión. 
(citado por E. Sánchez Sanz, 1986 b: 114) 
Los "volantes" llevan un traje diferente: enaguas blancas con 
puntillas y bordados en blanco, bien almidonadas, con calzones que 
caen por encima de las medias blancas, parecidos a los de los "dan-
zantes"; como sus mayores, llevan "cintas" cruzadas sobre el pecho, 
pero de color pálido y un pañuelo alrededor del cuello. La "faja" ha 
sido sustituida por una cinta roja más estrecha, como si la anchura 
de esta especie de ceñidor fuese la distinción de un adulto. 
La financiación de los gastos de los "danzantes" (trajes y gas-
tos diversos) procede de tres fuentes de ingresos: 
— los ingresos obtenidos cuando el grupo va a bailar a otros pue-
blos o ciudades; desde hace algunos años hay concursos de "dance", 
en particular en Zaragoza y en Huesca; estos concursos son recientes 
(posteriores a los años 70) y no siempre son apreciados por los "dan-
zantes" porque se trata de algo no tradicional y porque acentúan la 
rivalidad entre los pueblos; se los evoca en los "dichos": 
Con una buena noticia 
voy a empezar este año 
pues el dance de este pueblo 
ganó un premio de tamaño. 
La III Muestra era 
del Folklore Aragonés 
que este grupo de chavales 
conquistó con brillantez. 
(1981) 
— El Ayuntamiento que, bien da una subvención, bien se encar-
ga de cuanto necesitan los "danzantes" (trajes, "palos", etc.); por 
ejemplo, en 1977, el Ayuntamiento de Lanaja compró dos gaitas, 22 
pares de alpargatas, etc. Asimismo, se les ofrece lo necesario para 
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organizar una "merienda" durante las fiestas en casa de uno de los 
"danzantes". Cocinan ellos mismos platos tradicionales como la 
"carne a la pastora"... 
— El mismo pueblo ayuda generosamente a los danzantes sin 
titubeos. Para que el "dance" continúe: 
Se pidió ayuda p'al dance 
y como una sola mano 
apretando el corazón 
disteis aliento y amparo. 
(1978) 
En 1978 los danzantes de Sariñena recogieron más de 100.000 
pesetas como indica el "dicho". 
La ayuda aportada por el pueblo para el "dance" no es algo 
reciente. Hacia 1970 los "danzantes" de Sariñena recorrieron el pue-
blo el 3 de septiembre bailando; un "cuadro" (4 "danzantes") se 
separaba de los demás, dos "danzantes" iban a la derecha con la 
espada y los otros dos a la izquierda con una bandeja; llamaban a las 
puertas de las casas y la gente les daba dinero o dulces ("farinosos", 
"tortas"...). Veremos que el afecto de la gente hacia los "danzantes" 
es muy grande. 
En Lanaja, cuanto necesitan los "danzantes" corre a cargo del 
Ayuntamiento (trajes, "palos", etc.), y ahí también se les da dinero 
para una merienda o una comida. 
En Sena, la "Asociación artístico-cultural Senense" paga lo 
que falte a los "danzantes" con el dinero de sus miembros. Los tra-
jes son propiedad de la Asociación y no de los "danzantes". 
El "Mayoral" y el "Rabadán" 
El "Mayoral" y el "Rabadán" (o "Rebadán" o "Repatán") son 
personajes del "dance", especialmente de la primera parte, la "pas-
torada", especie de intermedio durante el cual dialogan. Son los per-
sonajes preferidos del público. 
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El "Mayoral" es el pastor principal (o pastor jefe), el 
"Rabadán" el pastor joven, aprendiz; se le llama también "zagal". 
No hay que olvidar que la sociedad de Monegros lo es de agri-
cultores y de ganaderos, de ovino sobre todo. También el pastor es 
un personaje importante. Hasta época reciente este trabajo no admi-
tía grandes cambios y hasta nuestros días los pastores han hecho 
siempre un trabajo similar, en las mismas condiciones climáticas 
difíciles. Como decía J. Camón Aznar en un artículo que apareció 
en el ABC en 1977: "El hombre es quien está en comunicación 
directa con la naturaleza... en la soledad entre cielo y tierra... es el 
símbolo del hombre intemporal". 
El "Mayoral" viene a representar la sabiduría de las personas 
de edad madura, frente al "Rabadán" que encarna a la juventud 
opuesta a los mayores, que se rebela contra el orden establecido y 
fantasea siempre. 
Sus vestidos son generalmente el traje baturro descrito más 
arriba o están inspirados en él. Pero en Sena, el "Mayoral", que-
riéndose aproximar a su papel de pastor lleva encima de la camisa 
un chaleco de tela negra o de piel de cordero. 
"Mayoral" y "Rabadán" siempre llevan el "palo" (o cayado), 
un palo largo que servía a los pastores para detener a las ovejas que 
se separaban del rebaño; parece que lo lanzaban con tal maestría que 
jamás llegaban a herir al animal y esto bastaba para que la oveja 
regresase al grupo. El palo del "Rabadán" es más pequeño que el del 
"Mayoral". En la representación del "dance" el cayado lleva un 
ramo de albahaca. 
Estos dos personajes, "Mayoral" y "Rabadán", juegan un 
importante papel ya que son ellos los que durante la "pastorada" y 
los "dichos" hacen la crítica del pueblo. 
El General cristiano y el General turco 
En la parte "Moros y Cristianos" el General turco afronta al 
General cristiano. 
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Su atavío es de lo más caprichoso. En Sariñena el General cris-
tiano se contempla como una especie de cruzado (túnica larga azul 
cubierta por una capa amplia de azul más oscuro). En Sena es un 
militar de época indeterminada, pero más bien reciente que, en todo 
caso, poco tiene que ver con los cristianos de la Reconquista. Según 
un "danzante" este traje de General cristiano de Sena "sería de la 
época de las Guerras Carlistas o algo posterior". En cuanto al 
General turco, lleva una capa y un sombrero cónico (en Sariñena) o 
pantalones bombachos y una especie de turbante con una media 
luna encima, símbolo distintivo de los musulmanes (en Sena). 
El "Diablo" y el "Ángel" 
Son dos personajes del "dance" que aparecen poco rato. 
El "Diablo" no interviene sólo en el "dance"; lo que se expli-
ca en este país de raíces católicas porque el diablo es uno de los pila-
res de la religión. "Un personaje notable de la historia de España, 
una especie de constante" (J. Flores Arroyelo, 1985: 10). "El diablo 
era un ser familiar en la vida cotidiana" (Ídem: 19), el pueblo vivía 
en gran familiaridad con él. 
Según las personas mayores, el diablo antes tenía en las fiestas 
un papel más importante que el actual. Decía palabrotas, molestaba 
a la gente, levantaba la falda a las mujeres con su horca, etc. Susín 
reconocía que "se divertía mucho levantando las faldas de las chi-
cas" cuando hacía el papel de "diablo", antes de ser "Mayoral". 
Pero hoy el "Diablo" "anda de capa caída" (aunque no es éste 
el caso de Cataluña donde los "diablos" son los que hacen la crítica 
de la localidad). En las fiestas interviene poco: en el "dance", para 
impedir que tengan lugar las fiestas en honor del Santo o que los 
mozos se conviertan al cristianismo. Justo antes del "dance", en la 
calle, divierte sobre todo a los niños, a los que intenta meter miedo, 
algo parecido a los cabezudos. 
El traje del "diablo" es, como el de los generales turco y cris-
tiano, de lo más curioso, y varía según los pueblos. Dominan el rojo 
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y el negro. Tiene cuernos, una cola larga y lleva una horca. En 
Sariñena lleva, además, una capa negra y se cubre el rostro con una 
media negra. El de Sena tiene unas manos enormes, seguramente 
para parecer más horrible y dar más miedo, pues así tiene que ser. 
En el "dance" de Leciñena se define de este modo a sí mismo: 
De los profundos infiernos 
donde tengo mi morada, 
acompañado de diablos 
y rodeado de llamas, 
vengo; y soy el demonio, 
el diablo de cola larga, 
de los cuernos retorcidos, 
de las uñas afiladas, 
de la boca como un túnel 
y de descompuesta barba. 
Esta representación de Satán es muy antigua; remonta por lo 
menos hasta el siglo XVI. Estaba visto como "el instigador de todos 
los crímenes, roído por la envidia (...) negro como una serpiente o 
un dragón, o con cuernos, una cola y pezuñas como garras" (C. 
Lisón Tolosana, 1992: 207) o "coronado con dos hileras de cuernos, 
con ojos temibles, una barba de cabra y aspecto de macho cabrío" 
(Ídem: 187). 
Lo que domina en estas descripciones es el color negro, los cuer-
nos, la cola larga, las pezuñas de animal y sobre todo, el aspecto que 
da miedo, constantes que hallamos en los "diablos" de estos pueblos. 
En cuanto al "Ángel", interviene aún más brevemente que el 
"diablo". Lleva un vestido largo blanco, con un cordón en la cintura. 
Tiene alas en la espalda y los colores dominantes en su atavío son los 
de la Virgen, blanco y azul, matizados con oro y plata. Es el símbolo 
del Bien, de la Pureza, de la Fe, frente al "diablo", símbolo del Mal. 
Los "Gaiteros" 
Siempre acompañan a los "danzantes", en la calle, en la iglesia 
o sobre el estrado de la plaza. Gracias a ellos pueden los "danzantes" 
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ejecutar sus mudanzas, sus bailes; son, pues, actores importantes del 
"dance". En Sariñena hay dos; en Lanaja y en Sena sólo uno. 
Su atuendo es generalmente el mismo que el de los "danzan-
tes", pero en Sariñena sustituyen las bandas cruzadas sobre el pecho 
por el chaleco baturro. En Sena el gaitero viste como los "danzan-
tes", pero con una sola banda sobre el pecho. 
Su instrumento de música es la gaita; en los pueblos donde ya 
no hay gaiteros, éstos se reemplazan por acordeonistas, como ocu-
rrió en Lanaja hasta 1983. En Sariñena siempre ha habido gaitas, en 
todo caso desde que comencé mi estudio. Según el fascículo que 
publica el grupo de "danzantes" —del que he extraído los datos que 
siguen— Sariñena presume de haber sido el último pueblo de Aragón 
que conservó la verdadera gaita aragonesa (hasta 1974) y el prime-
ro que la recuperó, en 1980. Entonces sólo había tres ejemplares (de 
entre ellos, dos en Sariñena); se hicieron dos copias de las de 
Sariñena y tres de la restante. 
La gaita aragonesa comprende los siguientes elementos: 
— Un fuelle de piel de cabra (el animal tiene que ser despelle-
jado empezando por la parte trasera derecha, para que la piel tenga 
el mínimo número de costuras); se impermeabiliza con pez y sirve 
de reserva del aire; las de Sariñena tienen capacidad para 22 litros. 
— Unas piezas de madera fijadas al cuello y a las patas delante-
ras del animal (las patas traseras están una taponada y la otra cosida): 
• en el cuello del animal hay una pieza de madera oval (en 
Sariñena), o rectangular, los "cepos", horadada, con dos orificios 
que reciben uno el "clarín", cuya función es la melodía, y el otro la 
"bordoneta" (el bordón menor), que hace las veces de bajo conti-
nuo; el "clarín" tiene siete orificios para la melodía y cuatro para la 
resonancia y una lengüeta doble (la "pita"); la bordoneta no está 
agujereada y tiene una lengüeta sencilla (la "caña"); 
• fijado en una de las patas delanteras está el "bordón" que 
también ejerce la función de bajo continuo; no tiene agujero y lleva 
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un estrangul (o pipa) sencillo; generalmente se coloca debajo del 
brazo; 
• fijado en la otra pata delantera está el "soplador", con una 
lengüeta de cuero que hace la función de válvula neumática; los hay 
de hueso o de metal y también pueden ser, a veces, de madera. 
Los tres tubos sonoros (el clarín, el bordón y la bortoneta) son 
de madera de cerezo trabajada con hierro al rojo vivo. Están recu-
biertos con piel de serpiente. Tres explicaciones se dan a este recu-
brimiento: 
— para que no toquen las mujeres; 
— para evitar fugas de aire en caso de que la madera se resque-
brajase, algo relativamente frecuente; 
— tiene una función mágica, porque la serpiente es una especie 
de fetiche. En Graus existe un baile llamado "la culebreta", caracte-
rizado porque los "volantes" avanzan por la fila de los "danzantes" 
haciendo zig-zags, como las serpientes. 
La gaita está revestida con una tela de flores que tiene volantes. 
Esta gaita aragonesa es muy diferente de otras gaitas de España (en 
particular de la gallega), pero se parece más a las francesas como la 
"cieuvre" de Berry, la "grande cornemuse" de Bourbonnais, la "mu-
sette Bechonnet" de Haute-Loire o la "cabrette" de Auvergne. 
Los gaiteros, junto con el "Mayoral", son para los "danzantes" 
los que guían el ritual y los guardianes del secreto. 
Los "Joteros" 
En muchos lugares no hay fiesta sin espectáculo folklórico, 
con cantos y bailes tradicionales. En Aragón estos espectáculos los 
protagonizan los joteros, hombres y mujeres que cantan y bailan 
jotas, vestidos de baturro o de baturra. 
El traje de baturro es el descrito más arriba al referirse al de 
"danzante". La mujer baturra lleva una blusa blanca o negra y una 
falda fruncida de tejido adamascado (de fondo oscuro pero brillan- 
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te, con pequeños motivos del mismo color) y "sobre los hombros, 
cruzado sobre el pecho y atado detrás, un chal de seda bordado con 
todos los colores, llamado "mantón"; va calzada con medias blan-
cas gruesas y alpargatas negras. No lleva nada en la cabeza; el cabe-
llo lo lleva recogido en un moño bajo y en las orejas luce grandes 
pendientes llamados "arracadas" (J. Fribourg, 1980: 115). 
Hay que distinguir entre los joteros que cantan, los que bailan 
tocando las castañuelas y los músicos que los acompañan. Estos 
últimos se sitúan al fondo o en un lateral de la escena; sus instru-
mentos son guitarras, bandurrias' o guitarros'. Las jotas bailadas 
casi siempre van acompañadas de canciones. 
Por lo general hay grupos notables que vienen desde las ciu-
dades (Zaragoza, Huesca) o de otros pueblos; rondallas conocidas 
como "Nobleza Baturra", "Santa Cecilia", "Ronda Aragonesa", etc. 
Estos grupos, aunque modestamente pagados', no son profesiona-
les. Bailan y cantan por puro gusto, fuera de su trabajo. Todos los 
miembros tienen otra actividad profesional: camioneros, fontane-
ros, representantes de comercio, etc. Pero también hay grupos loca-
les que ofrecen al pueblo sus cantos y bailes. El de Sariñena se 
llama "Aires Monegrinos", empezó en 1981 y lo financia el Ayun-
tamiento. La enseñanza, tanto del baile como de la música, es gra-
tuita, impartida por profesores pagados por el Ayuntamiento, que se 
preocupan por la promoción de la danza tradicional; el alumno sólo 
tiene que llevar su propio instrumento. "Aires Monegrinos" es ya 
conocido y se desplaza a su vez para ir a otros lugares. En lo que 
se refiere al canto, no es necesario enseñarlo ya que en España se 
canta siempre: la mujer cuando limpia o prepara la comida, el hom- 
2 	 La bandurria es una clase de guitarra algo más pequeña que la normal, con 
seis cuerdas dobles. 
3 	 El guitarro es una guitarra pequeña. 
Alrededor de 1.000 pesetas, a las que habría que añadir el precio del auto-
bús que les trae y les lleva antes y después del espectáculo. 
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bre mientras va en el tractor..., dependiendo de las ganas que se 
tenga, claro. 
Los "cabezudos" 
Son actores importantes en la medida en que persiguen a los 
niños por las calles del pueblo; los niños, a su vez, les provocan y 
les insultan y se escapan después a todo correr para evitar los "lati-
gazos" (el látigo termina en una especie de vejiga). Se supone que 
representan "los vicios, la idolatría y la herejía y por eso se com-
portan como demonios", según E. Sánchez Sanz (1986: 31). Por 
algo los llamaban antaño "asustachicos"; aunque era eso lo que la 
gente esperaba de ellos y precisamente porque tenían que meter 
miedo, entre ellos figuran el "diablo", la "bruja", "Drácula"... 
Casi todos los pueblos tiene dos, tres o cuatro cabezudos y los 
que no tienen tratan de comprarlos, pagándolos en tres o cuatro años 
o, simplemente, los alquilan. 
Según una de mis informantes, hace unos cincuenta años en 
Sariñena había Gigantes (algo que no es habitual en los pueblos) y 
Cabezudos, pero no duraron mucho tiempo. Hasta pasado el año 
1986 no volvió a haber cabezudos en Sariñena. Lanaja cuenta con 
dos cabezudos desde hace unos diez años (una vieja y un diablo) y 
lo mismo pasa en Leciñena. 
Las "Majorettes" 
Son actores recientes en las fiestas —tanto urbanas como rurales—; 
desfilan por las calles ejecutando diversos números de su repertorio. 
Las ciudades tuvieron muy pronto su propio grupo de "majo-
rettes" y los pueblos, a su vez, también tienden a tener su grupo 
local. Este es el caso de Lanaja. Los demás pueblos las hacen venir 
de las ciudades más próximas. Sariñena, por ejemplo, trajo en 1973 
a las "majorettes" de Nimes y en los años sucesivos a las de Binéfar, 
Fraga y a partir de 1977 a las del Ayuntamiento de Zaragoza; este 
último grupo es uno de los más solicitados en todo Aragón: en un 
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verano llegan a ir a 60 pueblos o más; llevan un vestido azul con 
peto plateado, boina del mismo color y botas blancas. 
La presencia de las "majorettes" ha hecho que el papel del dia-
blo quede relegado; recordemos que en parte consistía en levantar-
les las faldas a las chicas. 
Su participación en las fiestas, por lo general, dura poco —1 ó 
2 horas— ya que se limita al desfile del primer día. Es un acto que 
gusta en los pueblos, quizá por la connotación de modernidad que 
se le atribuye. 
No hay que olvidar entre los actores que intervienen en 
momentos distintos a lo largo de estos días festivos a las "bandas" 
y a las "charangas". Unas y otras acuden porque el pueblo las soli-
cita; cobran por sus actuaciones (a excepción de la Banda de la 
Diputación Provincial de Zaragoza que sólo cobra los gastos de des-
plazamiento si el pueblo solicitante es de la provincia). 
Los actores de todos los días de las fiestas 
Si las autoridades, las Reinas y sus Damas, los "danzantes", 
etc., tienen un papel concreto en ciertos momentos del período fes-
tivo, otros participantes, sin embargo, son protagonistas todos los 
días; se trata de las "peñas" y, claro está, del público. 
LAS "PEÑAS" 
Las "peñas" se generalizaron mucho en España después de los 
años veinte; son asociaciones de amigos que se agrupan por afini-
dades políticas, deportivas, etc., y particularmente taurinas. "Peña" 
significa "roca", es una palabra que evoca la idea de un grupo com-
pacto, sólidamente unido. Son especies de clubes más o menos 
importantes en los que, al principio y hasta no hace muchos años, 
sólo se admitían hombres. Las "peñas recreativas", las "peñas" fes-
tivas, son, pues, asociaciones de amigos que se juntan para animar 
las fiestas. 
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En Monegros las "peñas" festivas datan de los años setenta. 
Antes había otras "peñas" que nada tenían que ver con las fiestas. 
Al retransmitir las Fiestas de San Fermín, en Pamplona —donde 
las "peñas sanfermineras" desempeñan un papel tan importantes— la 
televisión ha influenciado a muchos jóvenes de las ciudades y de los 
pueblos, de manera que se fue despertando en ellos el deseo de 
pasar las fiestas entre amigos; así crearon "peñas" parecidas a las de 
San Fermín, para hacer unas fiestas más alegres, y comenzaron a 
traer una "charanga", con este mismo fin. En Sariñena las "peñas 
recreativas" datan del año 1963, más o menos; en Leciñena, del 
1968-70. 
Estas "peñas" no estaban muy bien vistas al principio, pero 
poco a poco fueron siendo más aceptadas y cobrando más éxito. Sin 
estos jóvenes las fiestas no serían las fiestas, las verdaderas fiestas. 
Al parecer, con las fiestas rurales de otros países no ocurre lo mismo 
que con las de España. Por ejemplo, G. Benin (1989: 157) resalta 
que en Normandía los jóvenes "parece que se desinteresan cada vez 
más por la animación"; han dejado de ser los "conductores de las 
fiestas". 
Por el contrario, en España las "peñas" son consideradas 
como "el alma, el pulmón de las fiestas". Esto es algo más eviden-
te para las "peñas" que para los "danzantes", en la medida en que 
son aquéllas las que llevan la alegría a las calles y contribuyen 
mucho al colorido; los "danzantes" representan a la tradición, las 
"peñas", a la juventud que pone ambiente jovial en el pueblo (cf. 4a 
parte, Cap. I). 
Al principio, estas "peñas" iban "por libre", pero han ido co-
brando importancia y las Autoridades locales las han reconocido, 
digamos, de manera oficial. Esto, por otra parte, ha sido una medi-
da para evitar excesos perjudiciales para el orden público. Desde 
Cf. J. Fribourg, 1976. 
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1980 las "peñas" de Sariñena se hallan asociadas oficialmente en la 
"Agrupación de Peñas", que recibe una subvención para organizar 
actos culturales. Desde 1977 se otorgan incluso premios a la deco-
ración del local, a la que elabore el mejor melocotón con vino... 
Todo esto, como veremos, da lugar a concursos el día de la víspera 
de la fiesta. 
El número de "peñas" varía de un año para otro. Por ejemplo, 
la primera "peña" de Sariñena se llamó "los vikingos". Actualmente 
hay alrededor de veinte', que se agrupan por edades, de 10 a 14 
años, de 15 a 18, etc.'. En Lanaja y Sena hay unas quince "peñas". 
Tienen nombres de lo más curioso: "la Escoba" o "el Enano follón" 
en Sariñena; "Peña Jomeini" en Sena, "Manos negras" en Lanaja, o 
"el orinal" en Leciñena. 
Como en los pueblos hay algunas casas abandonadas, o las 
casas habitadas tienen dependencias exteriores desocupadas (grane-
ros, por ejemplo), las "peñas" aprovechan para instalarse ahí —por lo 
general sólo durante los días de las fiestas— (por eso los propietarios 
suelen prestar esos locales sin problema). Este lugar es importante 
para los jóvenes, porque prácticamente van a vivir ahí los cinco, seis 
o siete días que duran las fiestas: ahí acuden para descansar de tanto 
bailar y cantar por las calles, o improvisan "recenas" (migas, cone-
jo en salsa...). "La peña, dice un chico de Lanaja, es el sitio donde 
se juntan todos los amigos, hacen sus comidas, y tiene un tocadis-
cos y así pueden bailar..., en privado". Otro chico añade: "El moti-
vo principal (de tener "peña") es que los jóvenes no pueden ir siem-
pre al bar, porque eso sale muy caro; por ejemplo, una cerveza cues-
ta dos veces menos en la peña..., hasta si uno bebe mucho, le está 
más barato... ¡y no se emborracha!". 
6 	 Se llaman "la bota", "Barrabás", "los Pepes", "los Golfos", etc. 
Existen también otras "peñas" que no son grupos de amigos: aunque no se 
manifiesten por sus gritos y cantos en las calles, no dejan de participar en el éxito 
de la fiesta. 
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Cada "peña" tiene un distintivo (camiseta, camisa de cierto 
color, un pañuelo anudado al cuello...), o si no, un escudo o algo 
similar que tiene que ver con el nombre de la "peña". Algunas tie-
nen hasta un himno, que les encanta tararear y cantar en voz alta por 
las calles sin parar. 
Al contrario que las "peñas" de Pamplona, cuyos miembros 
pueden acudir al local cada vez que lo deseen a lo largo de todo el 
año, las de estos pueblos no se reúnen por lo general más que en 
fiestas. En Sariñena la "peña Barrabás" fue la primera que tuvo 
local abierto todo el año; es una especie de club donde sus miem-
bros pueden ir cuando quieran; allí tienen un tocadiscos, barajas, 
etc., y hasta han pensado en poner una pequeña biblioteca. A partir 
de 1980, año en que se crea la "Agrupación de Peñas", otras "peñas" 
han tratado de hacer lo mismo, pero eso sigue siendo la excepción. 
Sin embargo, todas las "peñas" se "reactivan" por lo menos una vez 
durante el año: cuando tiene lugar la peregrinación a la Virgen de las 
Fuentes, el 15 de mayo, y a veces también durante alguna competi-
ción deportiva, o durante las vacaciones. 
Hoy en día, las "peñas" cuentan con la aprobación de la gente 
del pueblo; todos vienen a decir más o menos que "las fiestas sin las 
peñas no serían lo mismo..., menos alegría..." Alfonso Zapater escri-
bía a propósito de las "peñas" que "no sólo animan todos los actos 
festivos, sino que saben guardar el orden..., por sí mismas constitu-
yen el motor que impulsa esta alegría popular tan contagiosa y nece-
saria para que las fiestas cumplan eficazmente con su cometido" (en 
Heraldo de Aragón, 18 de agosto de 1978). Todo el mundo recono-
ce que sin las "peñas" las fiestas serían más sosas; gracias a ellas, a 
su contagiosa alegría, la gente se siente partícipe y no simple espec-
tador. 
EL PÚBLICO 
No es nada pasivo. Participa activamente bailando en las 
calles, cantando, repitiendo "lemas" en voz alta, tirando petardos, 
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haciendo ruido..., o sencillamente dejándose llevar por esta eferves-
cencia. Sin tal deseo de participación por parte del público, las fies-
tas no serían más que un espectáculo. Sería, como decía A. Greimas 
(en M. Mesnil, 1974: 20), un "hacer-ver" y no un "hacer-hacer". Ir 
a la fiesta no significa forzosamente "festejar", "hacer la fiesta" (G. 
Bertin, op. cit.: 154). 
El público no se compone sólo de los habitantes del pueblo; 
está engrosado por los "hijos del pueblo" (los habitantes que están 
fuera para trabajar o estudiar), los vecinos de los pueblos cercanos, 
y algunos extranjeros que están de paso. No es habitual que acudan 
a estas fiestas gentes de la ciudad, como sería el caso de las fiestas 
que tienen lugar en agosto, porque en septiembre ya han vuelto al 
trabajo. 
No hay no-participantes, todo el mundo se integra en la fiesta, 
ya que el criterio dominante es el de la unanimidad del pueblo en 
fiestas. El símbolo de esta integración tal vez sea el del ramito de 
albahaca que la gente lleva el día del Santo Patrón. Unos lo llevan 
en el ojal, otros en la oreja, o en la mano, o fijado al traje o al ves-
tido con un alfiler. El "Rabadán" y el "Mayoral" también llenan de 
albahaca el extremo de su "palo". Todo el mundo puede obtener un 
ramito yendo a buscarlo al Ayuntamiento: hay una sala donde se 
puede encontrar una buena cantidad para que la gente se sirva. La 
misma estatua del Santo está adornada con esta planta. El aire queda 
perfumado con el buen olor de la albahaca. 
Estaría bien decir algunas palabras sobre esta costumbre de lle-
var un ramito de albahaca el día de la fiesta patronal, propia de toda 
la región de Huesca, y de la que nadie ha podido darme una expli-
cación precisa. La explicación más verosímil es la de que pastores 
y labradores se ponían un ramito de albahaca en la oreja porque el 
olor espantaba a los mosquitos. Esta planta está considerada en 
muchas sociedades como dotada de propiedades especiales: "En 
función de la excelencia de su olor, los griegos la llamaron Ba-
silicon, que quiere decir hierba digna de ser olida por los reyes" (J. 
V. Camelo). El carácter benéfico atribuido a la albahaca parece ser 
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conocido por todos los países mediterráneos. L. Roubin (1989: 258) 
cita testimonios de viajeros del siglo XVIII donde se dice que "la 
albahaca era objeto de un culto doméstico diario mantenido por las 
mujeres en tomo a pequeños altares erigidos delante de la casa en 
honor de la planta que mata a los monstruos y es especialmente apta 
para proteger a la fecundación de todo maleficio". Por ejemplo, en 
Grecia tiene un importante papel: se la emplea para bendecir (las 
casas sobre todo, pero también los coches, las oficinas, etc.); en las 
bodas (en los cestos de regalos, o en los de flores, puesto que es un 
signo de prosperidad y espanta a los malos espíritus); para los muer-
tos (en la estación de la albahaca —de mayo a diciembre— se pone 
esta planta sobre el difunto para alejar los olores del cuerpo cuando 
empieza a descomponerse); también se usa contra el mal de ojo, y 
el 14 de septiembre, día de la Santa Cruz, en Grecia, todo el mundo 
va a la iglesia para que el sacerdote bendiga su albahaca, y después 
la llevan a casa y la colocan al lado de un icono. Asimismo, en 
Portugal, algunos campesinos llevan un ramito de albahaca en la 
oreja, lo que hace más plausible la explicación que me han dado al 
respecto, a saber, que su olor protege de insectos. 
Como vemos, la albahaca está considerada como portadora de 
virtudes simbólicas, y tal vez por eso insconcientemente todo el 
mundo tiende a llevar su ramito el día de la fiesta del Santo Patrón. 
Sin duda, esta planta, como su nombre indica, se trajo durante la 
dominación árabe, junto con todas las creencias y costumbres que la 
rodean. Parece, según esta jota, que en la actualidad la albahaca 
viene a ser el símbolo de los agricultores: 
Te daré la despedida, 
la que dan los labradores 
con un ramico de albahaca 
y otro ramico de flores. 
La albahaca no sólo es el símbolo de los agricultores; se ha 
convertido, por el hecho de que todo el mundo la lleva en ese día, 
en símbolo de la integración en la fiesta. 
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CAPÍTULO III 
LOS PRELIMINARES DE LA FIESTA 
Aunque sea lo contrario del orden cotidiano, la fiesta cuenta 
con su propio orden, y estar en fiesta es actuar libremente, dentro 
del cuadro festivo. Este último hay que situarlo; la fiesta necesita 
una organización que se prepara con mucho tiempo. 
Cuando unas fiestas se acaban ya se empieza a pensar en las 
siguientes. Como decía el Alcalde de Huesca: "Para mí el año 
acaba y empieza con las fiestas". Esto es sin duda cierto para las 
fiestas urbanas, y algo menos para las de los pueblos. No obstante, 
transcurrido el período festivo, los distintos organizadores hacen 
balance y destacan los defectos o negligencias detectados, o toman 
nota de las modificaciones que habrían de hacerse en las fiestas del 
año próximo. Por ejemplo, en Sariñena, al aumentar la población, el 
"dance" que se representaba delante de la iglesia no podía verlo 
todo el mundo; a raíz de esto se tomó la decisión de montar un esce-
nario en la plaza del Ayuntamiento. 
LOS ORGANIZADORES 
Son fundamentalmente la Comisión de Festejos y el 
Ayuntamiento. 
En cada pueblo hay una Comisión de Festejos encargada de la 
organización de la fiesta. Cuando ésta no estaba aún constituida ofi-
cialmente, asumían esta tarea algunos miembros del Ayuntamiento. 
En Sariñena la Comisión de Fiestas actual data de 1979. 
Está formada por tres o cuatro Concejales, uno de los cuales es 
el Presidente de la Comisión, y por representantes de cada entidad 
sociocultural o deportiva. Los organismos representados designan a 
sus delegados. Pero la Comisión de Fiestas no siempre ha estado 
constituida de forma democrática. En la época franquista el Alcalde 
elegía su propia Comisión para poder imponer así lo que él consi- 
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deraba que estaba bien y que, por cierto, no siempre coincidía con 
lo que la gente quería. La composición de la Comisión de Festejos 
es importante, por ejemplo, en lo relacionado con ciertos actos. Así, 
cuando el Ayuntamiento era "de derechas" el "vino español" que 
ofrecía la víspera de la fiesta a las autoridades locales y a los acto-
res principales de las fiestas ("danzantes", Reina y Damas, etc.), 
tenía lugar dentro del Ayuntamiento y para un grupo de personas 
relativamente restringido. Y cuando el Ayuntamiento tuvo mayoría 
"de izquierdas", este aperitivo se convirtió en un vino popular; 
desde entonces se hace en la plaza y está invitado todo el pueblo. 
Las "peñas" también están representadas en la Comisión de 
Fiestas; desempeñan un papel importante en las reuniones prepara-
torias. 
La primera misión de la Comisión es la de elaborar el progra-
ma festivo; este último debe ser aprobado por el Consejo Municipal, 
reunido en sesión plenaria, antes de ser llevado a cabo. 
También fija las fechas y la duración de las fiestas, ya que el 
período festivo no es idéntico todos los años, sino que depende del 
día de la semana en que cae la fiesta del Patrón —fecha ésta que no 
cambia—. No siempre la gente, y especialmente los "danzantes", ven 
bien la duración o los días establecidos (cf. 3« parte, Cap. II "Las 
fiestas patronales"). 
El programa de actos se establece teniendo en cuenta el del año 
anterior. 
Algunos actos son o se han convertido en tradicionales y no 
pueden desaparecer ni ser modificados. Esto ocurre con las "cha-
rangas" (una diferente para cada día), las "majorettes", las rondallas 
de jotas, el homenaje a los mayores, los toros de fuego, o los fuegos 
artificiales... 
Otros los sugieren los miembros de la Comisión de Festejos: 
por ejemplo comprar "cabezudos", traer un conjunto de rock, orga-
nizar diversos concursos (ciclista, de juegos aragoneses, etc.). 
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Un poco imitando lo que se ha visto en otros pueblos, se orga-
nizará una comida para todo el pueblo, o copiando de la ciudad, se 
creará el acto del "Pregón", para anunciar la apertura de las fiestas. 
También se tendrán en cuenta los deseos de la población, 
expresados por su representante en la Comisión de Festejos; por 
ejemplo, la actual tendencia a hacer unas fiestas "populares", esto 
es, en las que participe todo el mundo; se tiende a suprimir todos los 
actos reservados a grupos privilegiados (cf., más arriba, el "vino de 
honor" transformado en "vino popular"). 
Pero este programa no puede emprenderse sin tener en cuen-
ta los gastos que va a suponer, de manera que las opciones que se 
tomen dependerán también del presupuesto con que se cuente o con 
el que se crea contar. Hay gastos fijos, prácticamente obligatorios 
correspondientes a los actos tradicionales; y sólo en función del 
presupuesto con el que se espere contar se podrán plantear otros 
actos, como las vaquillas, por ejemplo; si el presupuesto es alto se 
puede plantear el sustituir las vaquillas por una novillada... Este 
último género de actos es particularmente difícil de organizar dadas 
todas las obligaciones que entraña: pedir autorización al Gobierno 
Civil, contratos, velar por la seguridad —a menudo insuficiente en 
las instalaciones desmontables del pueblo— (prever una ambulan-
cia, un lidiador...), etc.; por otra parte, los animales cuestan muy 
caro: una simple vaquilla costaba en 1986 sobre las 80.000 pesetas. 
Así pues, la Comisión de Fiestas ha de encargarse también del 
lado financiero. 
La recaudación de fondos viene en primer lugar de una sub-
vención del Ayuntamiento. Pero además, tanto la Comisión como la 
municipalidad piden a los habitantes que contribuyan a los gastos. 
En algunos pueblos es una obligación: es el caso de Leciñena y 
Sena. En Leciñena cada familia entrega una cantidad fija por hom-
bre y por mujer de menos de "x" años. 
Sin embargo, en Sariñena y en Lanaja la participación es libre: 
cada familia aporta lo que quiere. Se hace una llamada a la pobla- 
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ción por medio de una carta circular para que dé su parte, mas sin 
imponer tarifa alguna. Los donativos se entregan en un Banco local 
o al Ayuntamiento directamente. Pero pese a esta participación de 
todos los habitantes del pueblo, los donativos voluntarios sólo vie-
nen a cubrir la mitad de los gastos previstos (de ahí la necesidad de 
que el Ayuntamiento subvencione algo). Para aumentar el montante 
de la participación de la población, esta última es requerida desde el 
año 1983 en Sariñena, en dos momentos: en el primero el pueblo da 
espontáneamente una cantidad al Ayuntamiento (y la lista de donan-
tes se publica a menudo en el programa de fiestas, pero sin mencio-
nar la cantidad); en un segundo momento un miembro de la 
Comisión de Festejos, acompañado de cantadores de jota, distribu-
ye los Programas casa por casa y pide un donativo. 
En algunos pueblos se organizan loterías o rifas para recoger 
dinero. 
Hay también aportaciones diversas, especialmente por parte de 
los tenderos y comerciantes; sus nombres también figuran en el 
Programa de fiestas y eso les hace publicidad al mismo tiempo. 
Como acabamos de ver, el Ayuntamiento interviene en la pre-
paración de las fiestas por medio de sus representantes en la Co-
misión. Pero también lo hace directamente al tener que aprobar el 
programa de las fiestas y al otorgar la subvención que igualmente ha 
de aprobar. 
Entre los preparativos de la fiesta están asimismo la elección de 
la Reina de las Fiestas y la organización en el interior de las "peñas". 
LA ELECCIÓN DE LA REINA DE LAS FIESTAS 
En época reciente, hacia los años 70, muchos pueblos adopta-
ron un acto festivo totalmente urbano: la elección de una Reina de 
las fiestas. En Zaragoza se inicia en 1949 (cf. J. Fribourg, 1980). En 
aquel momento no era una elección democrática (la Reina se escogía 
entre jóvenes de la alta burguesía). El fin del régimen franquista y la 
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elección en Zaragoza de un alcalde socialista tuvieron su repercusión 
sobre este acto que quiso pasar de ser "aristocrático" a ser "popular". 
Sin embargo, los gastos que ocasionaba a las elegidas (Reina y 
Damas de Honor) hicieron que esta costumbre se abandonase en 
1978. La repercusión en los pueblos no se hizo esperar. Leciñena no 
tiene Reina de las fiestas desde 1979 y Lanaja dejó de tenerla en 
1985. Las jóvenes de estos pueblos, jóvenes emancipadas, que estu-
dian en la ciudad, se politizan: quieren unas fiestas populares en las 
que "todo el mundo sea rey y reina, para divertirnos al máximo y 
romper así la monotonía y las barreras sociales que existen a lo largo 
del año, sin querer buscar ni distinciones ni connotaciones clasistas 
y arcaicas" (en el periódico local de Lanaja, 1985). 
La elección de la Reina tiene lugar unas dos o tres semanas 
antes de las fiestas. Es escogida entre las jóvenes del pueblo, tanto 
de una capa social modesta como de otra más acomodada; lo impor-
tante es que sea simpática. 
Actualmente se ha cambiado la apelación de Reina y Damas de 
Honor por la de "Mairalesas". Este término es sin duda de sabor 
más aragonés; viene de "mayoralesa", el femenino de "mayoral", 
término que a su vez designa al jefe de la congregación, el que 
representaba a todo el pueblo. 
Esta costumbre se mantiene aún en Sariñena y en Sena. Para 
evitar que desaparezca, la Comisión de Fiestas de Sariñena ayuda 
económicamente a las familias de las elegidas, y se ha convertido en 
tradicional ofrecer una joya a las Mairalesas el día 1 de septiembre. 
LOS PREPARATIVOS DE LAS PEÑAS 
Días antes del comienzo de las fiestas reina en las "peñas" una 
actividad febril. No sólo hay que acondicionar y decorar el local, 
sino también pensar en cuanto hace falta para estos días: bebidas, 
víveres, tocadiscos o magnetófonos, etc. 
Cada "peña" decora su local según su fantasía. La decora-
ción ha cobrado tanta importancia en Sariñena que se viene orga- 
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nizando un concurso desde el año 1977: el Ayuntamiento da un 
premio a la "peña" mejor decorada. En la medida en que dichos 
locales sólo están abiertos durante las fiestas (salvo la "peña 
Barrabás" que está abierta todo el año) todo ha de hacerse en unos 
pocos días: preparar una especie de bar, adornar con guirnaldas, o 
"posters", o lo que se les ocurra, colocar unos voluminosos sacos 
llenos de hojas de maíz para sentarse, cuidar la iluminación, etc. 
Se dejan llevar por la imaginación para pintar las paredes, o escri-
bir en ellas versos debidos a la inspiración espontánea de algunos 
miembros; éstos traducen, bien el espíritu de las fiestas, bien cier-
tas aspiraciones. En 1978, en los locales de la "Peña Neptuno" se 
podía leer: 
Vamos a por ellas, 
por las más bellas, 
por las de cuello largo, 
por las botellas. 
Dios es supremo en bondad, 
pues si borrachos nos tiene 
será porque nos conviene: 
hágase su voluntad. 
A San Antolín bendito 
queremos felicitar 
para que este año nos traiga 
aquí la Universidad. 
O incluso: 	 ¡No a la central! 
Las dos primeras coplas se refieren a la necesidad de emborra-
charse, la siguiente al pesar de algunos jóvenes por tener que ir a 
estudiar fuera. Otras son la expresión lúdica de algunos jóvenes: 
juegan con los niveles del idioma; los dos primeros versos evocan 
la poesía, los otros hacen alusión a la lascivia: 
Si eres poeta 
y versos compones, 
bájame la bragueta 
y tócame los cojones. 
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Sobre las paredes de las "peñas" uno puede ver expresado lo 
que interesa a los jóvenes o lo que les divierte. 
Los locales difieren mucho unos de otros: garajes o graneros 
inutilizados, o el piso de una casa momentáneamente deshabitada... 
El espacio determina arreglos totalmente distintos; por ejemplo, a 
la vasta pieza rectangular de un granero se oponen las pequeñas 
habitaciones que forman una casa. A menudo, la habitación de 
entrada es el bar, donde todo el mundo puede pasar, lugar semi-
público, pues. Pero suele estar seguido de otra habitación con fre-
cuencia reservada para los miembros de la "peña", y de apartados 
más íntimos (con sacos de hojas de maíz por el suelo y una luz muy 
tenue). En algún rincón hay un tocadiscos para tener algo de músi-
ca que ayuda a "poner ambiente" o que permite bailar si se presta 
el espacio. 
Es importante que en la "peña" haya víveres, bebidas, sobre 
todo. Cajas de botellas de vino, cajas y cajas de botellines de cerve-
za, "Coca Cola"..., apiladas por doquier. El vino es especialmente 
importante. Hablaré de él después. Es indispensable para el éxito de 
la fiesta. En las "peñas" de adultos consumen mucho vino, y tam-
bién proporcionan a sus hijos para las "peñas" de jóvenes. Se trata 
de una región de viñas y son raras las familias que no elaboran su 
propio vino. En cuanto a los víveres, hay un poco de todo: desde 
galletas y chocolate a chorizo o jamón, patatas, cebollas..., todo lo 
que se puede llevar antes de las fiestas y dejarse allí. Lo "perecede-
ro", lo que necesita especial conservación (costillas de ternasco, 
conejo, etc.), se comprará en el momento en que la "peña" decida 
hacer una comida en su local (salvo si hay nevera, algo no muy 
corriente). 
La decoración y el aprovisionamiento del local son importan-
tes porque estos lugares generan una muy fuerte sociabilidad entre 
los jóvenes mientras duran las fiestas. 
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CAPÍTULO IV 
LOS ACTOS FESTIVOS 
Entre los actos festivos hay que distinguir los que tienen lugar 
en fecha fija y los que pueden realizarse cualquier día del período 
festivo. El "dance" será tratado aparte, dada su importancia relativa. 
Empezaré por desarrollar las formas de apertura de la fiesta para 
seguir con las formas de cierre. 
LAS FORMAS DE APERTURA DE LA FIESTA 
En Sariñena las fiestas se abren oficialmente con un desfile, la 
cabalgata, que desde 1976 sigue un proceso parecido. 
Hacia el mediodía, en uno de los extremos del pueblo, cerca 
del cuartel de la Guardia Civil, esperan las carrozas (improvisadas 
sobre tractores y remolques) destinadas a las "mairalesas". Otra 
carroza está lista para los niños que desean participar en la cabalga-
ta, pero con la condición de que estén vestidos con el traje regional. 
El Ayuntamiento da a cada uno una bolsa de confetis para que los 
lancen sobre la gente a lo largo del desfile. 
El cuartel de la Guardia Civil se convierte en punto de encuen-
tro de los principales actores de la fiesta: jóvenes de las distintas 
"peñas", "danzantes", "majorettes", "charangas", etc., así como de los 
habitantes del pueblo que acuden en gran número para ver salir el des-
file. Cuando estalla el cohete que anuncia las fiestas, todas las "cha-
rangas" empiezan a tocar y el cortejo inicia su recorrido por las calles 
del pueblo en medio de un gran jolgorio festivo. Las "majorettes" van 
en cabeza, siguen los "danzantes" bailando al son de las gaitas, a con-
tinuación las carrozas con la Reina y Damas de Honor y los niños, 
lanzando confetis y serpentinas, para terminar con las "peñas". Cada 
"peña" grita su "lema" todos cantan y bailan y hacen todo tipo de 
excentricidades... A menudo participan también invitados de otros 
pueblos: Reinas de Fiestas, o grupos de "danzantes", por ejemplo. 
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El cortejo llega a la plaza del Ayuntamiento y allí las "majo-
rettes" y los "danzantes" hacen algunas exhibiciones de sus respec-
tivos repertorios. En este momento también el "diablo" se divierte 
persiguiendo a los niños. 
Después de 1985 el proceso de apertura de las fiestas ha sido 
ligeramente modificado. La cabalgata sale antes y tras su llegada a 
la plaza del Ayuntamiento, imitando lo que ocurre en las grandes 
ciudades, tiene lugar el pregón, un discurso que pronuncia una per-
sonalidad de la región (el pregonero). Generalmente, el pregón se 
refiere a la vida de los labradores, a las fiestas, a la tradición... 
Después el chupinazo abre oficialmente el período festivo. 
Estos actos de apertura terminan con un "vino popular" que 
une con una gran alegría a todos los participantes, actores y público 
y cuya organización suele dejarse en manos de las "peñas". 
En Sariñena la Reina de las Fiestas y sus Damas de Honor se 
presentan al pueblo en la Cabalgata inicial de las fiestas. En 
Leciñena y en Lanaja (cuando aún había "mairalesas") la presenta-
ción se hacía en la plaza del pueblo, con un acto solemne. En Sena 
tiene lugar el día de la víspera en el Salón del Ayuntamiento, con 
cierta solemnidad también: discurso de la Reina de las Fiestas, del 
"mantenedor", etc. En este momento, los jóvenes empiezan ya a 
dejar notar su presencia (frecuentemente desde el fondo del Salón). 
Por ejemplo, en 1985, cada vez que un Concejal entregaba un ramo 
de flores a una "mairalesa", se ponían a gritar el nombre del novio 
de la chica, y eso divertía al público. La juventud, al parecer, quería 
modificar ese carácter demasiado solemne y pomposo de la cere-
monia para un pueblo pequeño; tal vez, lo que hacía era censurar de 
manera inconsciente algo que le parecía desmesurado. En Sena, la 
cabalgata tiene lugar después de esta presentación de "mairalesas". 
Los tractores se transforman en carrozas, como si del carnaval se 
tratara, muy decoradas e iluminadas. Desfilan por las calles, anima-
dísimas, llenas de ruido, decoradas con banderines que van de una 
fachada a otra... Estallan petardos, y las bandas y "charangas" lle- 
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nan el pueblo de alegría. Poca gente dormirá mucho durante esa 
noche. Ha empezado la fiesta. 
Al proceso de apertura de las fiestas se puede añadir el acto de 
los "despertadores": un grupo pequeño, de 6 a 10 personas comienza 
a cantar muy temprano, al alba, en distintos sitios del pueblo, para des-
pertar a los fieles y animarles a participar en una pequeña procesión 
matutina. Pero cierto enfriamiento del tema religioso ha hecho que los 
"despertadores" caigan en desuso en la mayor parte de los pueblos ara-
goneses. Sin embargo, pasados los arios setenta, asistimos a la recupe-
ración de este acto festivo religioso tradicional. De entre los pueblos 
estudiados sólo Sena tiene "despertadores" desde 1977. Al alba del 2 
de octubre, los "despertadores" van a cantar algunas coplillas a distin-
tos puntos del pueblo, para despertar a los que hayan podido dormir, y 
animarles a prepararse para la procesión del Rosario de la Aurora, que 
tiene lugar a las siete de la mañana. Por ejemplo, cantan: 
Venid y llegar 
y daremos gracias a María 
y al Ángel Custodio, 
patrón del lugar. 
Ángel protector, 
nos proteges de noche y de día 
para que alcancemos 
la paz del Señor. 
Venid y llegar. 
El día de la Virgen del Rosario, esta copla se sustituye por otra 
que recuerda a la Virgen. 
Antes sólo podían ser "despertadores" los hombres que tuvie-
sen edades comprendidas entre 40 y 50 años, pero actualmente van 
los que quieren, tanto hombres como mujeres. Cantan acompañán-
dose con diversos instrumentos de música: un "guitarro" (guitarra 
pequeña), un laúd, dos guitarras, dos triángulos y un tamboril. 
A las 7 en punto de la mañana sale de la iglesia de Sena la peque-
ña procesión, con la estatua del Ángel Custodio a la cabeza, seguida 
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de los "danzantes" (que no están ataviados con el traje típico), del 
cura, de los monaguillos y de algunas gentes del pueblo, mujeres en 
su mayoría. Esta procesión se repite el primer domingo de octubre, y 
en esta ocasión la estatua del Ángel Custodio se reemplaza por la de 
la Virgen del Rosario, segunda patrona de Sena. En este pueblo se da 
la particularidad de que el día de su Fiesta Patronal tienen lugar dos 
procesiones: la del Rosario de la Aurora y la que precede a la Misa 
Mayor. 
ACTOS DISTINTOS AL DEL "DANCE" 
Algunos actos tienen lugar en un día fijo; otros no. 
Se celebran en día fijo: los concursos de "peñas", la procesión 
y la misa. 
Desde la década de los setenta, el día de la víspera de la Fiesta 
tiene lugar el concurso de "peñas". El alcalde acompañado de un 
Concejal o dos y de un miembro de la Comisión de Festejos, visita 
las "peñas". Allí les espera melocotón con vino, típico de esta región. 
Esta visita tiene por objeto el otorgar dos tipos de premios: uno para 
cada uno de los tres locales mejor decorados y más originales, y otro 
para el mejor melocotón con vino. Asimismo, es importante porque 
supone cierto reconocimiento oficial de las "peñas" y porque la fies-
ta, en su verdadero sentido de ruptura del orden habitual, comienza 
a partir de ahí. Por ejemplo, un año, una peña que no estaba confor-
me con ciertas medidas tomadas por el Ayuntamiento, recibió al 
alcalde y a quienes le acompañaban a "melocotonazos". 
Los jóvenes empiezan a salir a la calle y van uniéndose a la 
comitiva de Autoridades tomando también melocotón con vino y 
yendo de una "peña" a otra. Comienzan a expresarse, a gritar y a 
cantar en las calles... Algunos los siguen o salen al balcón o a la 
puerta de la casa, y sonríen al verles pasar: la fiesta empieza... 
Este ambiente festivo se hace aún más evidente en la plaza del 
Ayuntamiento, durante las deliberaciones acerca de a quién otorgar 
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los premios, que siguen a la visita de los locales. Los jóvenes espe-
ran bailando y cantando al son de las "charangas"... Aunque las fies-
tas empiezan oficialmente el día de la cabalgata, de hecho se puede 
decir que ya se iniciaron la víspera con el concurso de las "peñas". 
El día grande es, claro está, el del Patrón'. En ese día tienen 
lugar la Procesión, la Misa Mayor y el "Dance". 
La Procesión sale por la mañana, antes de la misa: todas las 
Autoridades llevan sus mejores galas, las Reinas el traje regional, 
los niños, a su vez, también van ataviados con el traje regional y lle-
van cestos con flores y frutos... Acompañan todos a la estatua del 
Santo cuya peana portan cuatro "danzantes". Y no falta la banda de 
música. La procesión parte de la iglesia y tras haber recorrido varias 
calles del pueblo, regresa para la misa mayor: los "danzantes" par-
ticipan en ella con su traje típico. 
En Leciñena la procesión tiene un carácter particular. La vís-
pera se acude a la ermita, a bajar la imagen de la Patrona, la Virgen 
de Magallón, al pueblo. Esta ermita no es un edificio pequeño 
como la mayoría de ellos, sino un edificio grande, tanto, que los 
habitantes de Leciñena dicen que "tiene tantas puertas y ventanas 
como días tiene el año". De la iglesia de Leciñena saldrá la proce-
sión, pero se dirigirá hacia la ermita, construida sobre una colina 
desde la que se domina el pueblo. Los fieles que iban andando 
hasta hace pocos años (hasta cerca de 1975) suelen ir actualmente 
en coche. La Misa Mayor se celebra, pues, en la ermita y no en la 
iglesia del pueblo. 
La Misa Mayor merece más detenimiento; difiere de las misas 
habituales ya que se celebra en honor del Santo Patrón. Una caracte-
rística distinta es que la iglesia está llena a rebosar, con parte de la 
8 	 En Sariñena el 2 de septiembre, en Leciñena el 8 de septiembre, en Lanaja 
el 20 de septiembre y en Sena el 2 y el primer domingo de octubre (hay dos santos 
patronos). 
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gente de pie, porque en ella se dan cita Autoridades Locales', Reinas 
y Damas de Honor, niños y, muy especialmente, los "danzantes" que 
tienen un importante papel que desempeñar en esta Misa. Los "dan-
zantes" ejecutan una danza particular en el momento del Ofertorio, 
al son de la gaita, y sirviéndose de sus espadas. Tienen un puesto de 
honor en la iglesia, en el pasillo central, en unos bancos laterales que 
se colocan uno frente al otro. Esta costumbre de danzar en el 
Ofertorio es muy antigua, pero fue suprimida durante algunos años 
ya que en 1777 se promulgó una Real Cédula de Carlos III que con-
denaba "esta costumbre o corrupción de bailar los días de la fiesta 
ante la estatua de un santo a la que se pretende venerar ese día, ya sea 
dentro de la iglesia, o en el atrio, o en el cementerio, o cuando no se 
permita en estos lugares, sacando la estatua a la plaza pública con las 
insignias de la cruz, estandartes o capa pluvial y danzando ante ella, 
para terminar con alguna ofrenda o limosna, con la cual se cuida no 
sólo de salvar las apariencias de irreverencia del acto, sino también 
de convertirlo en un acto piadoso o devoto". 
Desde hace algunos años la Misa tiene otra particularidad: en 
muchas ocasiones se celebra una "misa baturra" o la "misa arago-
nesa". La diferencia estribaría en que la misa baturra comprende 
oraciones cantadas con aire de jotas tradicionales (por ejemplo, un 
Padre Nuestro con la música de la jota de Calamocha, etc.) y es 
interpretada por una rondalla —local u otra—, pues no todo el mundo 
sabe cantar, mientras que la misa popular aragonesa tiene una tona-
dilla típica aragonesa, sin tratarse de ninguna jota concreta, de 
manera que todo el mundo la puede cantar; hay, además, en esta 
última no pocas alusiones al pueblo aragonés, a las comarcas de 
Aragón, a la vida en el campo, etc. La composición de estas misas 
no es fija, cambia de un pueblo a otro, o de un grupo de jotas a otro. 
Hay, pues, varias misas baturras. En el anexo n.° 10 hay un ejemplo 
9 	 En función del color político las autoridades están al completo o no, y todos 
llevan o no las insignias de su función. 
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de la misa popular aragonesa. En un lado del altar se sitúa la ronda-
lla con sus miembros vestidos de baturros; se acompañan de guita-
rras, bandurrias y guitarros. Muy a menudo, como en Sena y Lanaja, 
a la entrada se distribuye una hoja de cantos que indica qué aire de 
jota se aplica a cada canto para que los fieles puedan cantar; todo 
esto añade un aspecto étnico al carácter religioso de la misa. En 
Sena, hacia el año 1985, este aspecto étnico iba aún más lejos, por-
que un "danzante" y una jotera bailaban una jota ante el altar en 
honor al Santo. 
Durante la misa tiene lugar la Ofrenda al Santo, se le ofrecen 
flores y frutos que se depositan al pie del altar. 
Tras la misa se organiza una pequeña romería para conducir la 
estatua del Santo hasta la Plaza del Ayuntamiento. Allí se coloca la 
peana con la imagen en uno de los lados del escenario sobre el que 
se va a representar el "dance", como si el santo Patrón asistiese 
también a este acto en su honor. 
Otros festejos tienen lugar en fechas variables: actuación de 
rondallas de jotas, el homenaje a los mayores, los bailes, las comi-
das en común, las vaquillas y espectáculos diversos. 
Las "jotas", bailadas y cantadas, no faltan jamás. 
La "jota" se baila al son de guitarras y de castañuelas; las 
guitarras son de dos clases: la normal y la bandurria, más peque-
ña, y con un juego de seis cuerdas dobles. La jota se baila por 
parejas (un hombre y una mujer), bien separadas, o bien en grupo. 
La jota, tal como se baila en Aragón, es un baile muy vivo, donde 
todo el arte reside en el juego de los pies, llevando el peso del 
cuerpo del talón a la punta y viceversa... Difiere, pues, de los bai-
les andaluces, donde el juego de brazos y manos es tan importan-
te como el de los pies, si no lo es más. En la jota, los brazos están 
elevados y las manos se limitan a tocar las castañuelas. Hay 
muchas jotas distintas y cada una con su estilo: la de Zaragoza, la 
de la Fiera, las Rabaleras del puñal, la de Valdomero, las femate-
ras, las oliveras, etc. 
122 
La jota cantada es una tonadilla eminentemente popular. Se 
canta de diferentes formas: la puede cantar uno solo o se puede can-
tar a dúo; la música que introduce el canto se detiene al compás de 
éste y sigue únicamente marcando los tiempos. 
A menudo, las Comisiones de Festejos se organizan para que 
las jotas sean el mismo día del Patrón, o el sábado o domingo (dado 
que los joteros tienen sus trabajos entre semana). Por otra parte, tie-
nen tal éxito que se trata de programarlas en los días en que el públi-
co es más numeroso. Y sin embargo, cada año viene a ser un reper-
torio parecido al del anterior, aunque los grupos cambien y cada 
grupo tenga su "toque" personal. Pero el placer sentido por los 
espectadores radica en buena parte en esa repetición de lo ya cono-
cido, así como en los temas, referidos a valores apreciados por el 
público. Hay, además, jotas "de picadillo", que hacen reír a todos 
los presentes. Se llaman así porque son picantes, maliciosas. Están 
hechas para cantarse entre chicos y chicas y así lanzarse "picona-
zos" alternativamente unos a otros; pero también entran en esta 
categoría todas las jotas cómicas, que sólo pretenden hacer reír. 
El respeto debido a las personas mayores, muy sentido en estos 
pueblos, se manifiesta durante las fiestas en el acto de homenaje a 
los mayores. 
En Sariñena, desde 1974, se da una fiesta para los mayores en 
una sala del Casino o en el Salón de las fiestas, con asistencia de las 
autoridades locales, las Reinas de las fiestas y los "danzantes". 
Se trata esencialmente de un espectáculo de jotas que es muy 
apreciado. 
En Lanaja el homenaje a los ancianos se hace desde 1976 y 
tiene la particularidad de constar de dos tiempos. Por la mañana, los 
"danzantes" acompañados por las "mairalesas", van hasta las casas 
de las personas más ancianas, o minusválidas, para luego, por la 
tarde, acudir a la plaza donde tendrá lugar el homenaje a los mayo-
res. Los "danzantes" bailan una o dos mudanzas mientras las "mai-
ralesas" ofrecen a las personas mayores un regalo (agua de colonia, 
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un mechero, etc.). También se ha pensado en traer a un buen jotero, 
que a su vez sea buen improvisador de jotas, para que cante en 
honor de las personas concretas a quienes se rinde homenaje: 
Cantamos en este día 
con nuestra jota baturra 
porque bien la quiere el pueblo 
a la señora Basilia. 
Venimos a saludarles 
con el corazón y el alma 
a este feliz matrimonio, 
don Antonio y doña Juana. 
Por la tarde todo transcurre como en los demás pueblos, en la 
plaza, donde, para la ocasión se instalan sillas con el fin de que los 
ancianos puedan ver cómodamente sentados las "jotas". 
En Sena tiene lugar algo parecido desde 1978: la rondalla de 
Sena canta y baila jotas. Como se trata de muchos de los nietos de 
los abuelos que asisten al homenaje, el acto les gusta el doble. 
Las comidas en común son muy numerosas durante el período 
festivo; los miembros de los diferentes grupos sienten la necesidad 
de comer y beber "juntos" de manera sistemática y hasta podría 
decirse programada. Subrayo lo de "juntos" ya que se come y se 
bebe mucho durante las fiestas, con ganas o sin ellas, sencillamente 
porque se está en fiestas. Ahora bien, hay momentos en que hacer-
lo en compañía se transforma en rito. 
Esta comensalidad festiva hay que aproximarla a lo que des-
cribía Van Gennep sobre las comidas que marcaban el final de los 
trabajos agrícolas, donde se celebraba el final de un período de con-
vivencia y colaboración por medio de una comida más abundante 
acompañada de buena bebida, en la que canciones, risas, bailes, etc., 
aportaban un aire de fiesta. 
Esta comensalidad —con la que quiero expresar, más que comer 
en la misma mesa, el hecho de comer y beber juntos— tiene lugar en 
distintos momentos del período festivo y permite a los diferentes 
124 
grupos y a toda la comunidad, expresar su alegría y la fuerza del 
grupo, compartiendo algo, de manera que se hace real eso de que el 
pan compartido ¡no tiene comparación! 
¿Quiénes participan en estos actos de comensalidad? ¿Qué es 
lo que se come y se bebe? ¿Quién se encarga de prepararlo todo? 
Esta comensalidad festiva se manifiesta a diferentes niveles: el 
familiar, el de las asociaciones, el de las edades, el del barrio y el de 
toda la comunidad. 
— En familia. Es normal que cuando llegan las fiestas los 
miembros de una familia se reúnan en casas de unos y de otros; pero 
por muy cuidadas que sean las comidas, el verdadero sentido festi-
vo lo ponen los vecinos y amigos "ajenos" a la familia, o los fami-
liares venidos de otros lugares; esto es, los que vienen de fuera de 
la familia o de fuera del pueblo. 
— En las asociaciones, estratos de edades y grupos diversos. 
Cada grupo tiende a estrechar sus lazos a través de una o más comi-
das juntos. Es el caso de asociaciones como cofradías o "peñas". 
Generalmente las Cofradías (hay una o dos por pueblo) se limitan a 
una única comida en común. Las fiestas patronales son buena oca-
sión de encuentro para los cofrades sin tener que esperar al momen-
to en que la Cofradía lleva a cabo los actos para los que se fundó (la 
Semana Santa, por ejemplo). Pero la comensalidad festiva es mucho 
más activa para las "peñas" que se reúnen en su local, donde hay lo 
necesario para comer y beber cuantas veces quieran, y no se trata de 
comer por comer o beber por beber hasta la ebriedad; es, en todo 
caso, un comer y beber que ayuda a los miembros del grupo a expre-
sarse, a salir de sí mismos, a manifestarse como son en esa euforia 
del momento. 
Sin ser asociaciones o grupos constituidos, como las "peñas", 
existen también otros grupos en los que se observan manifestacio-
nes de comensalidad durante las fiestas (y el día de la romería a la 
ermita del lugar); se trata de amigos separados en la vida corriente 
por cuestiones de trabajo y que están encantados con estos encuen- 
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tros que refuerzan sus lazos de amistad en torno a una misma mesa. 
Una caseta en el campo puede servir de local de reunión; los hom-
bres hacen la comida y las mujeres charlan de todo un poco, luego 
serán ellas las encargadas de preparar la mesa y de lavar los platos... 
Esto sucede con frecuencia. Muchos domingos los grupos de ami-
gos van al monte a comer o a merendar; supone romper con la ruti-
na diaria... Tal vez esto venga del hecho de que se sale al campo, 
espacio esencialmente masculino... 
Pero no sólo son los grupos de alguna manera constituidos los 
que quieren comer y beber juntos. A veces, es un barrio del pueblo 
el que organiza meriendas, picoteos, chocolatadas, etc., para sí 
mismo y para cuantos se quieran añadir. Porque en buena medida la 
generosidad está implícita en esta comensalidad festiva, e incluso en 
lo que al barrio se refiere, hay fiesta cuando los demás, los de los 
otros barrios, se acercan a tomar un vaso de vino y un trozo de 
jamón, y a charlar y reír un poco juntos. 
Finalmente, en los pueblos se organizan también comidas que 
reúnen a todo el pueblo. Aunque lo que es posible en pueblos peque-
ños (como Leciñena, Lanaja y Sena que tienen menos de 2.000 
habitantes) no lo es tanto en otros de cerca de 5.000 habitantes como 
Sariñena, que en 1984 intentó hacer una comida para todos y tuvo 
que renunciar a tal empresa en años sucesivos. Estas manifestacio-
nes de comensalidad tienen lugar, o en la plaza del Ayuntamiento 
(por ejemplo, el vino de honor o los "refrescos"), o en las afueras de 
la localidad cuando se trata de una comida. 
¿Qué es lo que se come en común? 
Por todas partes y con prioridad se encuentra el vino, omnipre-
sente en todas las fiestas. El alcohol es un elemento fundamental: 
libera de complejos, de rigideces, e introduce una "dilatación del sí" 
(Maffesoli, 1982: 170) que favorece la comunicación. Tiene una 
función social "que hace de él en todas partes una bebida apta para 
vehiculizar los intercambios..., une en una especie de confraternidad 
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electiva a cuantos se reúnen para beberlo juntos" (L. Roubin, 1989: 
217). Hay que señalar también que si el vino se encuentra tantas 
veces mencionado en actos de comensalidad es porque por una parte 
es necesario, y por otra, resulta barato en una zona donde junto a los 
cereales la viña es cultura dominante. El vino se bebe acompañado 
con "tortas", "pastas" o con unas "tapas". Cuando se toma en común 
recibe el nombre de "vino de honor" o "vino español" y también 
"vermut", "sangría", "ponche", etc., siendo estas tres últimas, 
maneras de prepararlo. En Aragón es muy típico el melocotón con 
vino o "melocotonada". 
Además del vino, que como vemos se toma de maneras muy 
diversas, son frecuentes las chocolatadas. En toda España gusta 
mucho, sobre todo por la mañana, un buen chocolate caliente, espe-
so, acompañado con churros. Se toman asimismo todo tipo de ali-
mentos y bebidas y se designa a esto con el nombre del alimento —o 
de la bebida— seguido del sufijo "ada" (muy productivo en el campo 
de la comensalidad), como por ejemplo, "jamonada", "sardinada", 
"costillada", "migada", etc. Las "migadas" son muy populares, se 
pueden hacer indistintamente a media mañana, como almuerzo, o 
para comer..., pero no es nada raro preparar unas migas entre las 
cuatro y las seis de la madrugada, después del baile. Así pues, no se 
trata sólo de un "tente en pie", sino de verdaderas comidas en 
común. La denominación de estas comidas es interesante por el sig-
nificado que tienen. Muy a menudo se designan igual que lo que se 
come: estofado de toro o de vaca, calderada, carne a la pastora, ran-
cho campero, paella, etc., generalmente comidas caseras. 
A veces, el nombre de la comida en común hace referencia al 
espíritu reinante en el acto, y de ahí las expresiones "comida popu-
lar", "comida de hermandad", "comida de convivencia", "comida 
comunitaria", "comida de vecindad", etc. 
Los actos de comensalidad coexisten en un mismo pueblo a lo 
largo de los días que duran las fiestas. Como si el pueblo repitiese 
este acto de comunión que consiste en comer algo todos juntos para 
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así tomar conciencia de la propia cohesión. Por ejemplo, en 
Leciñena, en 1982, hubo diez actos de comensalidad para todo el 
pueblo en los seis días que duraron las fiestas, sin contar, claro está, 
los propios de diversos grupos (amigos, vecinos, "peñas", etc.): 
desde el vino con pastas a la chocolatada, pasando por el almuerzo 
de tortilla de patata, hasta el estofado de toro... Concluido todo eso 
con el brindis con cava para todo el pueblo el último día de las fies-
tas a las doce de la noche. 
No sin razón llaman "tripones" a los de Leciñena los habitan-
tes de los pueblos vecinos; queda constancia de que les gusta comer. 
¿Quién prepara la comida? 
En familia es la mujer, la dueña de la casa, la que se ocupa de 
preparar, aunque los invitados —sean de la familia o no— también 
participan llevando algo: jamón, aperitivos, productos de charcute-
ría o el postre... Existe, pues, "don" y "contra-Aon". 
En las "peñas" la preparación de estas comidas (migas, cone-
jo, "papas bravas", costilladas, etc.), se hace entre todos; por ejem-
plo, para hacer unas migas, unos parten el pan, otros las cebollas, 
otros ponen la sartén al fuego... Además, es frecuente ver que los 
padres ofrecen platos preparados a sus hijos y éstos llevan a la 
"peña" su cazuela para compartirla con los otros. Se come y bebe 
mucho en las "peñas", pues al estar día y noche divirtiéndose, se 
abre el apetito. Así, después de la cena, por ejemplo, es bastante 
habitual hacer una "recena". 
De la comida de todo el pueblo, se ocupan varias personas, un 
poco como "a turnos", unas veces unos, otras, otros. Suelen ofrecer-
se algunos voluntarios, ya que "el ritual de preparación forma parte 
de la comida en sí. Es ya la fiesta, en su preámbulo... Y es cierto que 
la intensidad de una comida festiva debe mucho a la excitación que 
prevalece en los preparativos", decía Maffesoli. Toda la gente que se 
da cita en el lugar de los preparativos está encantada de poder parti-
cipar. Los hombres se ocupan de las tareas más duras, como las de 
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colocar las trébedes sobre las que pondrán al fuego marmitas y sar-
tenes, preparar los troncos, etc. Las mujeres, por su parte, cortan las 
cebollas, las patatas, la carne, etc., condimentan, prueban. Se oyen 
gritos, chistes, risas; todo el mundo opina. Esta efervescencia que 
precede al compartir la comida es también una manifestación festi-
va. Hacia la hora señalada, por fin, va llegando el resto de la gente, 
provista de un plato y de un cubierto. Cada cual se sirve, para des-
pués ir a sentarse con sus amigos, o la familia... 
El Ayuntamiento prevé una subvención para estas comidas, 
dentro del presupuesto destinado a las fiestas. No hay que olvidar 
que, a fin de cuentas, todo el mundo aportó lo suyo al principio, 
cuando Ayuntamiento y Comisión de Festejos lo solicitaron (inclu-
so los que no acuden a estos actos). 
En este tipo de comidas no existe ningún deseo de asombrar al 
pueblo vecino y ningún reto entre pueblo y pueblo, al revés de lo 
que Maffesoli observa en Sicilia'', donde cualquier acto, culinario o 
no, está vigilado por los habitantes del pueblo vecino. Aquí no hay 
nadie que no tenga lazos de parentesco con los del pueblo. 
Durante el período festivo hay varias corridas o vaquillas. 
En Sariñena hubo corridas, pero ya no las hay; en Leciñena 
hay prácticamente cada año y acaban siempre con vaquillas, algo 
muy esperado por los jóvenes, que salen a la plaza para torear. Así 
pueden mostrar su bravura y experimentar emociones fuertes al pro-
vocar a la vaca o esquivándola cuando les persigue. Esto divierte 
también a los espectadores, porque en un pueblo todos se conocen 
y ríen al ver a unos y otros corriendo o rodando por el suelo. 
Las vaquillas son algo difícil de organizar (permisos regla-
mentarios, toda la cuestión sanitaria y de posibles accidentes que 
hay que prever...), y, además, cuesta caro. De todas formas, los 
I° M. Maffesoli en la revista Sociétés, n.° 6, p. 6. 
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pueblos hacen lo que pueden por tener vaquillas durante las fies-
tas precisamente por ese deseo de los jóvenes de poner a prueba su 
valentía. 
A menudo es uno de estos toros o vaquillas el que, como en 
Leciñena, se cocina para la comida de todo el pueblo. 
Hay, asimismo, espectáculos taurinos llamados "charlota-
das": son verdaderas corridas, en las que se sacrifican los toros, 
pero hechas de manera cómica. El nombre de "charlotada" provie-
ne de Charles Chaplin, y viene a significar "corrida que hace reír". 
Por ejemplo, en 1978, en Sariñena, se montó una verdadera plaza de 
toros en un extremo del pueblo. La "charlotada" consistió en una 
corrida en la que toreros y picadores eran enanos. Para los extranje-
ros era algo punzante, horrible, al principio; pero muy pronto uno se 
deja coger por el buen humor de los actores y de los espectadores. 
Además, el espectáculo comprendía intermedios musicales hechos 
todos de manera cómica: aparecía, por poner un ejemplo, la Ra-
mona, una mujer enorme, gordísima, famosa entonces en España 
por una canción; en ella todo era exagerado y lo cómico residía pre-
cisamente en esa exageración y en lo absurdo de otro personaje que 
no hace más que decirle que la quiere. 
Las "charlotadas" son espectáculos bastante curiosos, en la 
medida en que se mezclan elementos serios de una verdadera corri-
da —con todas las emociones que ésta proporciona, y, más aún cuan-
do no se trata de toreros normales sino de enanos— y elementos 
cómicos más propios del circo o de un guiñol. 
Pero estos espectáculos taurinos (novilladas, "charlotadas") 
cuestan caros y pueden ser peligrosos; por distintas razones no hay 
toros todos los años. En Leciñena, tras la muerte de un joven heri-
do por un toro, no hubo vaquillas en varios años. En Sariñena las 
últimas corridas de toros fueron en 1979; tras esto sólo se organizan 
vaquillas para los jóvenes. 
Finalmente, en algunos pueblos como Leciñena (por ejemplo 
en 1977 y 1979), se hacen encierros, imitando un poco los del País 
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Vasco*; un encierro consiste en seguir un itinerario preparado para 
ello en el que los jóvenes corren delante de vacas o de novillos. 
También tienen lugar otros actos durante las fiestas, como jue-
gos y concursos: tiro de pichón, juegos de cartas o dominó, juegos 
deportivos (carreras ciclistas, carreras a pie y sobre todo el fútbol, 
que apasiona a los españoles y más cuando se enfrenta el equipo 
local al de algún pueblo vecino). 
Los bailes no faltan durante las fiestas. Pueden ser bailes orga-
nizados en sitios cerrados, en los que hay que pagar para entrar 
(como en Sariñena), o baile en la plaza, para todos. 
También se organizan diversos espectáculos (guiñol, prestidi-
gitadores, etc.) para niños o para jóvenes (grupos de rock) y otros, 
como cine, variedades, etc. 
El fuego es necesario para la fiesta; en todos los pueblos hay 
fuegos artificiales; se trata desde luego de un elemento banal de 
todas las fiestas, pero de algo muy apreciado porque todo el mundo 
puede contemplarlos al aire libre, admirar la variedad de colores 
incandescentes y sobre todo porque se acompañan de detonaciones 
y el ruido forma parte de la fiesta. 
Los toros de fuego son tradicionales: un hombre lleva sobre 
los hombros una especie de armazón que representa un toro, sobre 
el que hay cargados fuegos artificiales: cohetes, petardos... Un 
habitante del pueblo me decía "cohetes sin cola, los más peligro-
sos", y es que el toro de fuego lanza cohetes de los que no se ele-
van hacia el cielo. El hombre que lleva el toro va protegido, pero 
los que corren a su alrededor se exponen a quemarse con estos 
cohetes. El toro de fuego es un elemento festivo muy apreciado, 
tanto por el fuego, que siempre fascina, como por el miedo que pro-
duce. Como me decía un joven de Lanaja: "Hay momentos en los 
N. de los eds.: Tal vez la autora se refiere a los encierros de Navarra y 
Ribera del Ebro. 
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que la plaza está llena de fuegos..., somos algo masoquistas sopor-
tándolo..., sufrimos y lo aguantamos..., hay algunas quemaduras, 
pero, no sé, nadie se queja, al revés, enseñan su camisa quemada 
como prueba de valor". Otro habitante de Lanaja cuenta que le gus-
taba mucho todo eso cuando era joven. "Es parecido a los encierros 
de Pamplona..., pero menos peligroso, aunque no deje de serlo por-
que los cohetes queman... Siempre ha tenido mucho éxito". Todos 
los pueblos tienen toro de fuego, pero los toros de fuego de Lanaja 
tienen la mejor reputación, esto es, son los más peligrosos". 
Llegamos ahora a un elemento indispensable para mostrar que 
se está de fiesta: el ruido. Durante los días de las fiestas el ruido es 
ensordecedor; las "charangas" aparecen por todas partes y cada cual 
interpreta su música; los jóvenes de las "peñas" hacen ruido can-
tando —hasta el punto de que muchos quedan afónicos tras las fies-
tas, de tanto cantar y gritar—, o tocando el bombo, golpeando contra 
una caja de cartón, tocando con tapas de cacerolas a modo de plati-
llos, o frotando botellas de anís acanaladas con una cucharilla, al 
ritmo binario de "lemas" como: 
A la bim, a la bam, 
a la bim, bom, bam. 
La Bota, la Bota', 
y nadie más. 
Bien. 
Los jóvenes se las ingenian para hacer el mayor ruido posible, 
necesario para que la fiesta tenga éxito". Son estos jóvenes los que, 
" 	 Un informante me dijo que una empresa de pirotecnia había clasificado en 
su catálogo así los toros de fuego: 
- De segunda categoría 
- De primera categoría 
- Los de Lanaja. 
12 	 La Bota es el nombre de la "peña". 
" En Pamplona una "peña" llamada "El estruendo de Iruña" tiene la misión 
de hacer el mayor ruido posible. Sale una noche durante las fiestas y cuantos lo 
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con sus cantos, chistes, risas, ruidos y "lemas" insólitos como los 
que figuran a continuación, crean el ambiente festivo: 
El Alcalde, hijo de puta, cabrón y maricón. 
Aquí están, éstos son los cojones de Aragón. 
Lo de menos es lo que se dice, con tal de que sea algo gordo y 
que haga reír. 
EL "DANCE" 
El "dance" es el acto más importante de las fiestas. ¿En qué 
consiste? ¿Cuál es su origen? ¿Cómo ha evolucionado? Y, por últi-
mo, ¿de qué elementos consta? 
Definición del "dance" 
El "dance" es una manifestación festiva "propia de la cultura 
popular aragonesa" (Beltrán Martínez, 1980: 173). Lo han estudia-
do bastantes autores (cf. Bibliografía), y sin embargo, muchos ara-
goneses que no son del medio rural, no sabían qué era hasta muy 
recientemente'. El Diccionario de la Real Academia da la siguiente 
definición: "1. Danzas de espadas. 2. Una composición poética que 
se recita en la danza de las espadas". La primera apelación es la que 
ha sido compartida por quienes cometían el error de confudir el 
"dance" con la "danza". Si la danza interviene en el "dance", hay, 
además, como veremos, otros elementos que lo constituyen. 
Para A. Larrea Palacín el "dance, cual nosotros lo conocemos y 
vive en el pueblo, es un drama sagrado en el que concurren la danza, 
desean se pueden unir a ellos con tal de que hagan ruido. Tiene tal éxito que un año 
había 7.000 personas haciendo ruido en la calle Estafeta, ¡nada menos! 
14 	 Al principio de mi trabajo, ¡cuántas veces me preguntaron al decir que esta- 
ba estudiando el "dance": "y eso ¿qué es?"! 
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el canto, el mimo y la poesía como elementos integrantes de la repre-
sentación" (1952: 14). Esta definición ya es más completa que la pre-
cedente. No obstante, me gustaría añadir algunas apreciaciones. 
La palabra "drama" no me parece la indicada para designar 
esta pequeña representación teatral. Aunque en alguna de sus partes 
provenga de los autos sacramentales, de los "misterios" que se 
representaban en los atrios de las iglesias (y el "dance" de Sariñena 
tenía lugar hasta en año 1974 delante de la iglesia) y pese a ciertos 
párrafos del texto que da la impresión de que "dramatizan"' la 
representación, el "dance" no es mirado como representación dra-
mática, sino más bien como algo divertido, a pesar de su carácter 
religioso. A. Beltrán opina algo similar, porque estaría de acuerdo 
con la definición de "dance" de Larrea Palacín a condición de que 
se sustituya "drama" por "representación teatral popular". 
Por otro lado, la parte representada es muy reducida y única-
mente consiste en una simulación bastante simple de combate entre 
moros y cristianos. En cuanto al canto, y esto también lo subraya A. 
Beltrán, no aparece en ningún "dance" de Aragón (tal vez existió en 
el pasado..., no hay ninguna prueba y nadie se acuerda de ello). Pero 
es posible que Larrea Palacín haga alusión a las palabras de las 
"mudanzas", de los bailes que, efectivamente, todo el mundo cono-
ce —seguramente por habérselas oído cantar a los "danzantes"— y de 
las que algunas —como "la hojita del pino", "la cardelina", etc.—, han 
pasado a formar parte del patrimonio común de las canciones popu-
lares aragonesas. Como hemos visto, estos cantos sólo se tararean 
"para los adentros" de cada "danzante", como medio mnemotécni-
co de las distintas figuras de la danza. 
Al final, me quedo con la definición de "dance" de A. Beltrán; 
para él se trata de una manifestación del "folklore aragonés que 
15 Por ejemplo, cuando los generales turco y cristiano amenazan con matarse 
entre ellos y con "transformar esta fiesta en duelo". 
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tiene un sustrato religioso, y en la que se encuentran conjuntamen-
te la música, la danza, y una representación hablada de hechos 
entre pastores, Moros y Cristianos, una lucha entre el Bien y el 
Mal, poesía en romance, "dichos", bailes de palos y espadas, dan-
zas con arcos y cintas, y una mezcla muy antigua con innovaciones 
modernas" (1980: 171). Esta definición me parece más exacta, más 
completa que las precedentes. Pero habría que añadir que el 
"dance" sólo se representa íntegramente el día de la fiesta del santo 
Patrón, entendiendo lo de "íntegramente" de manera relativa, ya 
que puede faltar, como en Lanaja, los "Moros y Cristianos"; no 
obstante, si el "dance" se compone de "mudanzas", una "pastora-
da" y de los "dichos", como por ejemplo en el caso de Lanaja, no 
se representará con esta integridad relativa más que el día de la 
fiesta del Santo. En el caso de que los "danzantes" vayan a repre-
sentar el "dance" a otros lugares, algo que se da de vez en cuando 
desde no hace mucho tiempo y a veces con ocasión de concursos, 
lo que hacen es sólo la parte danzada, es decir, las "mudanzas"; así 
pues, sólo se "desplazan" las "mudanzas". 
Orígenes del "dance" 
En la medida en que el "dance" se compone de diversos ele-
mentos, no es posible conocer el origen de esta manifestación tal 
como ha llegado hasta nosotros. Parece admisible que a lo largo de 
los años fueran añadiéndose al baile con palos —que sería el ele-
mento más antiguo— las demás partes del "dance". 
Para Francesco Roda se trataría de danzas ancestrales de ori-
gen guerrero o agrícola, ya que los palos de los "danzantes" pue-
den "ser símbolo guerrero o fertilizante cuando se pega con ellos 
contra la tierra... Su antigüedad dataría de la edad del bronce" (1981: 99). Para A. Beltrán las danzas con palos remontarían a la 
época neolítica y las de las espadas a la Edad del Bronce, sin que, 
por otra parte, se pueda establecer una relación directa entre estos 
bailes antiguos y los bailes de palos y espadas actuales (A. Beltrán, 
1982: 15). Estas danzas se encuentran por toda Europa, en Austria, 
135 
en Alemania, en Italia, en Gran Bretaña y en Francia, por ejemplo 
en Pont Cerviéres, en los Alpes. La descripción que se ha hecho de 
ellas' recuerda a algunas "mudanzas", pues los que bailan "golpean 
incesantemente el suelo..., y en ciertos cuadros de baile se encuen-
tran cubiertos por sus espadas". La hipótesis de un origen prehistó-
rico, aunque algo dudosa, no está del todo descartada para estos 
autores. Lo que nos interesa es que los bailes de palos y/o de espa-
das son ciertamente el elemento primitivo, el más arcaico, del 
"dance", al que a lo largo del tiempo se han ido añadiendo los otros, 
como la "pastorada", el diálogo entre el Ángel y el Diablo, hasta lle-
gar al siglo XVII en que se sumaron los "Moros y Cristianos". Esta 
última relación temporal es certera; además de las pruebas que dan 
autores que han estudiado el "dance", y fuera de ellas, yo misma 
encontré una mención de "Moros y Cristianos" en El Buscón (1626) 
de Quevedo: "No hay autor que no escriba comedias, ni represen-
tante que no haga farsa de moros y cristianos" (1954: 196). 
No me alargo más sobre esta cuestión del origen del "dance", 
pues como dice A. Larrea Palacín, es "un terreno muy difícil". Por 
otra parte, tampoco es ese mi propósito, pues considero como 
G. Duby que el problema de los orígenes es "un falso problema: hay 
un dintel cronológico más allá del cual no se puede perseguir, sin 
bascular en lo imaginario, ningún testimonio seguro, al desaparecer 
la investigación" (1977: 8). Este dintel cronológico, en lo que con-
cierne al "dance" es el final del siglo XVII, pues los textos más anti-
guos del "dance" son de esta época; en este punto están de acuerdo 
todos los autores. Á. Canellas-López (1982) encontró y publicó en 
el año 1982 un antiguo "dance" del pueblo de Gallocanta, que trans-
cribió de un manuscrito del siglo XVII. 
Este problema de los orígenes del "dance" sólo interesa en la 
medida en que lo siente la población de la localidad. Cada pueblo 
quiere que su "dance" sea el más antiguo, y que el del pueblo veci- 
16 M. Boudignon-Hamon y J. Demoinet en Fétes en France, 1977, p. 177. 
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no sea una copia del suyo. Esta rivalidad entre pueblos es impor-
tante, como veremos después. 
Evolución de los "dances" estudiados 
El "dance" ha conocido de manera general momentos de desa-
parición más o menos total. La evolución ha diferido de un pueblo a 
otro. En Sariñena el "dance" no ha dejado de existir nunca, salvo 
durante los cuatro años de la Guerra Civil, de 1936 a 1939. Pero éste 
no es el caso de los otros tres pueblos. Al comienzo de mi investiga-
ción (1976) Leciñena no tenía "dance" desde hacía 25 años. En 
Lanaja desapareció y no se reanudó hasta 1966, pero se conservaron 
los bailes con palos y espadas. En Sena quedaban los bailes y los 
"dichos" dirigidos al Patrón. Pero mi presencia en la región modifi-
có de alguna manera la trayectoria del "dance". La gente se extraña-
ba de que una extranjera viniese hasta los Monegros para estudiar 
estas cosas. Además, los fervorosos del "dance" quisieron perfeccio-
nar el suyo. En primer lugar, Sena representó el diálogo entre "Moros 
y Cristianos" otra vez a partir de 1970, y poco después hizo lo mismo 
con los "dichos" y las "motadas". En Lanaja, como dije en la 
Introducción, gracias a la fotocopia del texto del "dance" de Lanaja 
editado por Ricardo del Arco y a los consejos que yo misma envié a 
un "danzante", el "dance" que sólo comprendía las "mudanzas", se 
completó a partir de 1981 con la "pastorada", los "dichos" y las 
"motadas". Pero para evitar el aburrimiento de los espectadores que, 
como en todos los pueblos, están de pie y a pleno sol, el pueblo de 
Lanaja tuvo la idea de entrecortar los "dichos" con "mudanzas". 
Según uno de los "danzantes" de Lanaja trataron de "dar una forma 
escénica a la pastorada para evitar esta recitación tan monótona de 
monólogos que contiene y que, al parecer, aburre un poco al público 
asistente". La "pastorada" y los "dichos", desde 1982, se hacen así 
en Lanaja: El "mayoral" o un "danzante" dice dos o tres "dichos" en 
la escena, después los "danzantes" se bajan del escenario y ejecutan 
una o dos "mudanzas" en la plaza, y así hasta el final de los "dichos". 
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En resumen, actualmente el "dance" de Sariñena es completo; 
el de Sena lo constituye un diálogo entre el general moro y el gene-
ral cristiano, "dichos", "motadas" y, claro está, las danzas con palos 
y espadas; el de Lanaja sólo tiene la "pastorada", los "dichos", las 
"motadas" y los bailes. En Leciñena el "dance" recomenzó en el 
momento en que yo terminaba mi investigación, en 1983. 
Las partes constitutivas del "dance" 
El "dance" consta de varias partes: 
— la "pastorada", donde el "mayoral" dialoga con su "raba-
dán". "Mayoral" y "rabadán" son los protagonistas de la "pastora-
da"; representan la inteligencia, la sensatez y la sabiduría, el uno, y 
el otro, la poesía, la picaresca. 
En algunos "dances", como en el de Leciñena, el "Rabadán" se 
opone al "diablo"; este último entra el primero en escena y precisa 
cuál es su misión: 
Es mi oficio estorbar todo, 
en todo meter la pata; 
y por eso del infierno 
vengo aquí esta mañana 
para estorbar y enredar 
cuanto a mí me venga en gana. 
Y trata de impedir que empiece el "dance": 
¡Conque a danzarle a la Virgen! 
Eso sería en el caso 
que yo os diese mi permiso; 
mas me pasa... por el rabo 
que el dance no se celebre. 
Se acabó. Y, mucho cuidado, 
que si alguien desobedece 
lo hago cisco de un zarpazo. 
Y el "Rabadán", por su astucia, impide que el "diablo" se los 
lleve a todos al infierno. 
138 
Resumiendo, en esta parte aparecen varias oposiciones: 
Joven / Mayor 	 Joven humano / Demonio 
Picaresca / Sabiduría, cordura 	 Astucia / Poder diabólico 
Inexperiencia / Conocimiento 	 Fe / Espíritu maléfico 
Toda la "pastorada" es una mezcla de partes convencionales, 
antiguas, entre las que se intercalan referencias a la vida actual 
moderna. 
— Moros y Cristianos. Es una parte protagonizada por los "dan-
zantes"; en ella hay dos bandos, y cada uno tiene a la cabeza un 
general. El "ángel" y el "diablo" intervienen al final. Según M. S. 
Carrasco Urgoiti (1963), se tiende a asimilar el "dance" a esta parte 
de Moros y Cristianos, tal como sucede en la región de Levante, en 
Alcoy, Petrel, etc. La autora distingue tres áreas geográficas para 
este tipo de manifestaciones: La de Levante, la de Andalucía y la de 
Aragón. En Levante la trama consiste en la conquista de un Castillo 
por los moros y la reconquista del mismo por los cristianos al día 
siguiente. He asistido a las fiestas de la Virgen de la Ermita, en 
Periíscola, los días 8 y 9 de septiembre. El diálogo entre los genera-
les cristiano y moro se parece mucho al del "dance" aragonés, pero 
mientras en el "dance" aragonés todos los moros se convierten a la 
fe cristiana, en Levante sólo queda vivo y se convierte el general 
moro; el resto de los moros muere en un simulacro de combate. 
En ciudades como Alcoy las catorce bandas moras y otras 
tantas cristianas desfilan ataviadas con trajes de un lujo inimagina-
ble y con gran despliegue de medios. En Andalucía no es un casti-
llo lo que se disputan moros y cristianos, sino la estatua del santo o 
de la santa. En Aragón "Moros y Cristianos" no es más que una 
parte del "dance", muy reducida, por cierto, con respecto a lo que 
debió ser hace tiempo, en todo caso antes de 1939, fecha en que apa-
rece el libro de R. del Arco y Garay. Veremos más adelante lo que 
se suprimió y lo que fue modificado (cf. 2.a parte "Variabilidad"). 
Los habitantes de los pueblos viven más íntimamente su relación 
139 
con el pasado merced a esta parte, aun si no tienen conciencia de 
ello. Los moros simbolizan el mal y los cristianos el bien. 
— En los "dichos", el "Mayoral" pasa revista a todos los acon-
tecimientos que han tenido lugar en el pueblo durante el año trans-
currido desde las fiestas pasadas, y lo hace ya sea criticándolos, o 
presentándolos de manera un tanto cómica. Hay que precisar algo 
sobre el término "dicho"; en el lenguaje corriente "dicho" es sinó-
nimo de "sentencia", "refrán"; en el "dance" significa, en general, 
la estrofa que cada "danzante" dice al Santo, y que suele recordar la 
leyenda, como es el caso de Leciñena o Lanaja. Pero en otros pue-
blos, como en Sariñena, la palabra "dicho" es tomada en el sentido 
de crítica, de censura pública: como dice el mismo "Mayoral" 
(1979), los "dichos" son: 
... burlescos chistes, 
sanos y sin intención, 
que aquí llamamos los dichos. 
(1979: 12 a 14) 
En Lanaja, sin embargo, los "dichos" en este sentido de críti-
cas de anécdotas, se llaman "chascarrillos". 
En esta parte libre de esta literatura popular es donde el 
"Mayoral", como portavoz del pueblo, relata con humor ciertos 
acontecimientos que han pasado durante el año. Desvela en voz alta, 
públicamente, lo que ha ocurrido en el pueblo, cosas que unos cono-
cen y otros no. Por esto mismo, los "dichos" se comparan a un 
"periódico local jocoso" ("dichos" de 1971) en el que tradicional-
mente se abordan temas como la vida de las gentes del campo, las 
mujeres, las autoridades, etc., casi siempre de manera satírica. 
— Las "motadas" o "matracadas", coplas más o menos largas 
y humorísticas que el "Mayoral" dirige a cada "danzante". 
— Las "mudanzas". Los "danzantes" las ejecutan entre las par-
tes que venimos mencionando; son los bailes con dos palos, con un 
palo y una espada, o con una espada solamente. 
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Desarrollo del "dance" de Sariñena 
El 2 de septiembre casi todos los habitantes del pueblo se dan 
cita en la plaza después de la misa mayor. Y al decir "plaza" no hay 
duda de que se trata de la del Ayuntamiento; en ella se ha instalado 
un estrado donde se va a representar el "dance". El sol pega fuerte 
en estos primeros días de septiembre, pero da igual, hay que asistir 
al acto festivo más tradicional —convertido casi en un símbolo del 
pueblo—. La estatua del santo está emplazada en un lado de la esce-
na, frente a los "danzantes" y frente al público, ya que es él, el 
Santo, el protagonista de la fiesta en este día. El "dance" va a tener 
lugar en su honor. Los dos gaiteros se sitúan al lado del santo y toca-
rán la música de las "mudanzas" que bailarán los "danzantes". 
Estos últimos entran en escena en dos filas, se colocan frente a fren-
te y ejecutan el "tarirán", música de apertura y de cierre del 
"dance" y también de cada "mudanza". Los bailes se hacen en cua-
tro grupos de cuatro "danzantes", los "cuadros", y un grupo de cua-
tro "volantes". Y la melodía de la "mudanza" se repite hasta que 
todos los "danzantes" hayan participado en los cuatro cuadros. 
Cada "mudanza" se caracteriza por lo siguiente: 
— se ejecuta únicamente con palos; 
— se ejecuta con un palo y una espada; 
— la manera de golpear con los palos. 
Las "mudanzas" son bailes colectivos; un "danzante" no puede 
bailar solo, podría en todo caso mostrar las distintas figuras de una 
"mudanza" si son cuatro, si forman un cuadro. Pero una "mudanza" 
sólo tiene sentido si el grupo de "danzantes" está completo. Estos 
bailes se transmiten oralmente, si se puede decir así, y generalmen-
te los enseña el Mayoral. Aunque la música de las "mudanzas" es 
común para diferentes pueblos, los "danzantes" de cada lugar tienen 
una manera muy propia de bailar. Un "danzante" de Sariñena me 
escribía lo siguiente: "Este año hemos ido casi todos los danzantes 
de Sariñena a las fiestas de Sena a ver el dance... La verdad es que 
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aunque hay muchas cosas parecidas, las mudanzas, el repiqueteo y 
el paloteao, son bastante diferentes, incluyendo también el ofertorio 
de la iglesia, los dichos y el degollao... Para la pastorada, hicieron 
la misma que hicimos en Sariñena el año pasado, cambiando algu-
nas cositas y, claro está, el nombre del pueblo al que se alude". De 
manera que, aun cuando estos pueblos hacen las mismas figuras de 
baile, éstas no son idénticas. 
Una vez que los "danzantes" han bailado las "mudanzas" del 
principio, se colocan en el fondo de la escena para dar paso a la 
"pastorada" . El Mayoral, con su palo en la mano, saluda a los asis-
tentes y rinde homenaje al Santo: 
Hoy, día dos de septiembre, 
señores, yo me presento 
en el escenario nuevo 
con todos mis compañeros. 
Un saludo general 
a nuestro ilustre Ayuntamiento 
delante nuestro patrón. 
(Veremos que este texto contiene algunas variaciones). 
El Mayoral no ve a su pastor aprendiz y le llama: 
Rabadán, Rabadán, 
y el pastorcillo responde: 
Aquí estoy, mi Mayoral, 
¿qué se ofrece, qué me manda? 
El Rabadán entra en escena con su palo adornado con albaha-
ca. El diálogo aunque tiene partes convencionales, deja lugar a par-
tes libres, en las que el Rabadán divierte con su picaresca y espíritu 
rebelde. Cuando se termina la "pastorada", Mayoral y Rabadán se 
quedan al fondo de la escena y los "danzantes" bailan una o dos 
"mudanzas". 
Llega entonces el diálogo entre Moros y Cristianos. El Rabadán 
entra de nuevo en escena, saluda al Mayoral y le dice que le trae una 
mala noticia: ha visto turcos, moros, muy numerosos, con espadas y 
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ballestas, tan feos que parecían fieras del infierno, y tanto miedo le 
han dado que ha echado a correr con todas sus fuerzas. El Mayoral le 
tranquiliza diciéndole que hay que confiar en Dios, en la Virgen y en 
el Santo Patrón. Entretanto, ha entrado en escena el General 
Cristiano; les dice que no teman nada porque el Ángel y él están ahí 
con ellos. Exhorta entonces a sus guerreros (una de las filas de "dan-
zantes"; los de la otra fila se han disfrazado de moros, con capas y tur-
bantes), y comienza el diálogo entre él y el General Turco. Este últi-
mo se sitúa en un lado, sentado a la sombra de una higuera (una rama 
de árbol que un "danzante" sujeta cerca de él). El Rabadán hace de 
intermediario entre los dos generales. El General Turco reclama el tri-
buto que le deben los cristianos y que no han pagado desde hace vein-
te años. Pero el General Cristiano se niega a pagarlo y comienza la 
pelea; cada uno de los dos bandos se encomienda a su Dios y le pide 
protección y victoria. Las dos hileras de "danzantes" situadas frente a 
frente, hacen un simulacro de combate con sus espadas. Gene-
ralmente, el primer combate lo ganan los turcos. El General Turco 
propone entonces a los cristianos que les salvará la vida si se con-
vierten a la fe de Mahoma, pero el General Cristiano rechaza cate-
góricamente tal propuesta, así que recomienza el combate y esta vez 
ganan los cristianos. En ese preciso momento interviene el Ángel y 
pide a los turcos que se conviertan al Cristianismo. Para convencer-
se, el General Turco pide ver al Cristo, Dios y Hombre; el Ángel le 
presenta un crucifijo y el General se convierte con todos sus compa-
ñeros. Todos "se abrazan como hermanos" (Sariñena: "Moros y 
Cristianos", 1976, verso 271). Vemos, como subrayó A. Lama 
Palacín (1952: 35) que "la victoria de los cristianos no se acaba con 
la muerte de sus enemigos, sino con la conversión de éstos, obtenida 
frecuentemente por un milagro que revela la verdad del cristianis-
mo... Al final de la batalla el enemigo se convierte en aliado y 
amigo". 
En ese momento aparece el Diablo furioso por ver a los moros 
convertidos (su texto es bastante incomprensible). El Ángel le pide 
que vuelva a los infiernos si no quiere que lo mate, pero el Diablo 
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no toma en serio esas palabras; entonces el Ángel lo mata atrave-
sándole el cuello con su espada. El Diablo cae muerto sobre el esce-
nario, con gran alborozo de los asistentes. "Moros y Cristianos" 
tiene como objetivo esencial recordar la Reconquista y exaltar los 
valores del Catolicismo. 
Tras dos o tres "mudanzas" tienen lugar los "dichos". El 
Mayoral avanza en el escenario hasta ponerse al lado del micrófono 
y recuerda que es un deber representar el "dance" y que va a empe-
zar con los "dichos". Por ejemplo, en 1972 empezó así: 
Hoy, día dos de septiembre 
del año setenta y dos, 
aquí estamos los danzantes 
porque es nuestra obligación 
celebrando nuestras fiestas 
a nuestro santo Patrón. 
Porque es un deber de todos 
no olvidar la tradición 
y ahora como de costumbre 
empieza mi actuación 
criticando como siempre 
porque esta es mi obligación 
de lo que he visto y oído 
dentro de la población. 
(1972: 1 a 14) 
El Mayoral pasa revista a todos los hechos que hay que contar, 
o aborda temas tradicionales (la mujer, la política...) actualizándolos, 
pero todos los temas los lleva hacia su lado cómico, porque lo más 
importante es hacer reír (cf. 3.a parte, "Contenido del corpus"). Para 
este fin, cualquier medio es bueno. Al público le gustan de manera 
especial los "dichos", porque, por un lado, ignora lo que va a oír, ya 
que se trata de una parte no convencional, y por otro, porque cada 
persona se pregunta si no va a "salir a relucir" en los "dichos". 
El Mayoral indica que los "dichos" han acabado por medio de 
una fórmula de cierre, por ejemplo, en 1972, decía: 
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Ya me retiro, señores, 
porque me canso de hablar. 
Aprieta el codo, gaitero, 
y haremos el tarirán. 
(1972: 232 a 235) 
Los "dichos" son la parte del "dance" preferida por la mayoría 
de la población (más del 80%), después vienen la "pastorada" y las 
"mudanzas". Con todo, las personas mayores (más de 60 años), pre-
fieren la "pastorada" y los "Moros y Cristianos". 
Después de los "dichos" hay más "mudanzas"; una de las últi-
mas es la de "el degollado" o "degollau". Los "danzantes" realizan 
un baile en círculo con las espadas (se hace de manera que en cada 
"danzante" se apoye la punta de la espada del precedente; el primer 
"danzante" de la fila se queda en su sitio, mientras que los demás 
comienzan a girar alrededor colocando sus espadas por orden en 
torno al cuello de este "danzante" quieto; al final éste se encuentra 
con la cabeza rodeada con espadas, en medio de todos los "danzan-
tes". En este momento los "volantes" corren hacia el grupo y saltan 
sobre ellos hasta ponerse de pie sobre los hombros de los "danzan-
tes". El Ángel hace lo mismo y se alza en medio de los "volantes", 
con los pies sobre los hombros del "degollad'. El grupo compacto de 
"danzantes", "volantes" y Ángel comienza entonces a girar sobre sí 
mismo durante unos momentos, al son de la "mudanza" y al cabo de 
un rato, el Ángel y los "volantes" saltan a tierra y los "danzantes" ter-
minan el baile. Aunque la parte "Moros y Cristianos" acaba con la 
conversión al cristianismo de los moros, esta danza simboliza la vic-
toria sobre el enemigo, pues en la Reconquista era habitual decapitar 
al jefe enemigo y llevar su cabeza sobre una pica. Como recuerdo de 
esta época, en Jaca, durante las fiestas de la ciudad, pasean cuatro 
cabezas de reyes moros sujetas con una pica. Esto tiene su impor-
tancia simbólica ya que "había que tener una cabeza... para ser admi-
tido entre los valientes" (Stahl, 1986: 29) y "traer una cabeza des-
pués de una batalla significa haber luchado bien" (ídem: 33). Esta 
"mudanza" es el símbolo de la victoria del cristianismo (por tanto, 
del Bien) sobre los moros (el Mal). 
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A continuación del "degollau" viene otra "mudanza" llamada "el 
volteo" (se sobreentiende que de campanas); los "danzantes" vuelven 
a colocarse en dos filas, una enfrente de la otra y los "volantes" vienen 
a situarse entre las dos filas; los "danzantes" cogen a los "volantes" y 
los "voltean", como evocando la campana cuando toca "a bando". Esta 
danza es símbolo de la alegría por haber derrotado al enemigo. 
Para poner un ejemplo del desarrollo del "dance" de Sariñena, 
tomo el del "dance" de 1978: 
— "Tarirán" 
— Saludo y "Pastorada" 
— "Moros y Cristianos" 
— "Mudanza" (la "Zarza": palos y espadas) 
— "Motadas" 
— Otra "mudanza" (la "Masada") 
— "Dichos" 
— Otra "mudanza" (la "Niña") 
— El "Degollau" 
— El "Volteo" 
— Adiós. 
A veces, pero no todos los años, antes o después de los "dichos" 
vienen las "Motadas": cada "danzante" se acerca al Santo y le dice 
alguna frase para su gloria. El Mayoral se dirige entonces al "dan-
zante" con una "motada" que ha preparado para él; se trata de copli-
llas burlescas que normalmente se refieren al carácter del "danzante", 
o a algo que le ha sucedido, etc. Por ejemplo, en 1978, el Mayoral 
habla así a un "danzante" que, al parecer, tenía éxito con las chicas: 
Este zagal cuando alterna 
no sé qué cosa tendrá. 
Según llegó a mis oídos 
las chicas le van detrás, 
es que debe ser amable 
y les dice cosas buenas, 
paice que las envacila 
lo mismo que las culebras. 
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Puede suceder también que un "danzante" prepare alguna 
réplica al Mayoral: 
Tenemos un Mayoral 
que es guapo y fuma en pipa 
pero tiene la desgracia 
que no le quieren las chicas. 
Las "motadas" son la parte más inestable del "dance" Con fre-
cuencia los "danzantes" expresaban su descontento y el Mayoral se 
veía obligado a dejar las "motadas" bajo la amenaza de que algunos 
"danzantes" se retirarían del "dance". 
En Lanaja, tras la recuperación del "dance" las "motadas" se 
pusieron a la vez que la "pastorada". La permanencia o no de las 
"motadas" depende, en definitiva, del espíritu con que se elaboran. 
En Lanaja, donde el papel del Mayoral lo asumen algunos "danzan-
tes", las "motadas" son humorísticas y no llegan a herir a nadie. 
El "dance" de Sariñena se representa íntegramente y viene a 
durar entre hora y media y dos horas. 
FORMAS DE ACABAR LAS FIESTAS 
En todos los pueblos las fiestas se concluyen con el estallido 
de una traca; esto podría tener su origen en las fantasías de los ára-
bes que vivieron en Aragón durante siglos. En Sariñena la traca se 
instala o en la Plaza de la Iglesia, o en la Plaza Estatuto, al pie de 
las antiguas murallas de la ciudad. Desde hace algunos años, a la 
traca se añaden dos toros de fuego. 
CONCLUSIÓN 
Algunos elementos tradicionales de las fiestas que formaban 
parte del ritual, han desaparecido, otros tienden a volver y otros se 
han mantenido; por último están los elementos nuevos, que se man-
tienen con sus más y sus menos. 
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Los elementos rituales antiguos que han desaparecido son: 
— Los Gozos a San Antolín que se cantaban el 1 de septiembre 
ante la iglesia, a mediodía. Desparecieron hacia 1945. 
— Las "rondallas", grupos de tres o cuatro jóvenes que iban a 
cantar jotas a las chicas que les gustaban. Por ejemplo: 
Venimos a saludarte 
con bandurrias y guitarras. 
Ya puedes estar contenta, 
que somos diez a rondarte. 
Si esto se hace aún en algún pueblo, yo no he podido verlo 
durante mi trabajo en Sariñena. 
— La costumbre de engalanar los balcones (con colchas boni-
tas, por ejemplo). 
Los elementos antiguos que tienden a resurgir son: 
— Los "despertadores". Entre los cuatro pueblos estudiados 
sólo Sena ha revivido esta costumbre desde 1975. Pero al parecer, 
otros pueblos aragoneses también regresan a esta tradicional mane-
ra de despertar. Sariñena tenía "despertadores" desde el principio de 
la década de los sesenta: salían los días de fiesta temprano (el día 
del Pilar, el de Todos los Santos), para invitar a los fieles a venir a 
rezar. Por ejemplo, el día del Pilar cantaban: 
De rodillas estaba Santiago 
a la orilla del Ebro 
haciendo oración 
cuando vieron venir por los aires 
a la Virgen María 
con gran resplandor. 
Iba toda rodeada de ángeles 
cantándole salmos de veneración. 
— El Romance de San Antolín, leyenda de unas veinte coplas 
que cuenta la vida y milagros del Santo y su relación con el pueblo 
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de Sariñena. Desapareció en 1961 pero después de que terminé mi 
investigación se recuperó de nuevo y se canta a las 23 h. 45 minu-
tos el día 1 de septiembre, a la entrada de la iglesia. 
Los elementos antiguos que se han mantenido son los actos de 
apertura de las fiestas, la procesión, la misa mayor, el "dance", los 
espectáculos taurinos, las jotas cantadas y bailadas, los juegos y con-
cursos deportivos, fuegos artificiales y los actos de final de fiestas. 
Las manifestaciones nuevas que van manteniéndose son el 
Pregón, la ofrenda de flores y frutos que tiene lugar en la misa del 
día del patrón, las "majorettes", el homenaje a las personas mayores 
y la comida en común. 
Así pues, se han suprimido ciertos actos festivos tradicionales, 
en provecho de nuevas manifestaciones festivas copiadas de la ciu-
dad, de manera que podemos afirmar que las fiestas de estos pue-
blos son un compuesto de elementos antiguos y modernos. 
¿Cómo se puede explicar este fenómeno de imitación de la 
ciudad? 
Desde siempre las fiestas urbanas han atraído a las personas de 
los pueblos. G. Duby hace observar que "la gente de los pueblos no 
está ausente de las fiestas urbanas" (1977: 10-11). Actualmente, gra-
cias a las facilidades para los transportes, la población urbana se 
incrementa considerablemente durante las fiestas. La población de 
Zaragoza crece en un 40 % para las fiestas del Pilar. ¿De dónde 
viene toda esa gente? Hay algunos turistas españoles que llegan por-
que han hecho un voto, pero el resto procede en gran parte de los 
pueblos (si bien, cada vez es más frecuente encontrar gente —espe-
cialmente jóvenes— del resto de España). Buena parte de la pobla-
ción de los pueblos que distan entre 30 y 60 km de Zaragoza, llega 
hasta la ciudad y participa en las fiestas. ¡Cuántas veces he oído 
decir: "después del Pilar, según el dinero que me quede..."! Ya que 
si los habitantes de la ciudad economizan para sus fiestas, los de los 
pueblos lo hacen para las suyas y para las de la ciudad. Por otra 
parte, también se conocen los modelos festivos de otras ciudades, 
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gracias a la Televisión. Es, pues, normal, que la gente de los pue-
blos, en su deseo de tener unas fiestas acertadas, exitosas, imite 
algunas manifestaciones festivas urbanas. G. Duby va aún más lejos 
en sus consideraciones, ya que afirma que las fiestas no surgen en 
los pueblos sino que son algo específicamente urbano..., las fiestas 
de los pueblos se parecen a las otras (las urbanas). "No imaginemos, 
escribe, que las fiestas rurales constituyen la forma primitiva de las 
urbanas. El parecido viene, en realidad, de que las imitan, humilde-
mente. Hay que convencerse de esto: el medio creador (de las fies-
tas) no es campesino sino burgués" (1977: 10-11). 
Hacia 1962, en efecto, las fiestas de estos pueblos aragoneses 
se limitaban a la banda de música y a la procesión antes de la misa, 
a los bailes de los "danzantes" y a entonar cantos en honor del santo 
Patrón, eso en el primer día de las fiestas. El segundo difería en 
poco del primero. Los días tercero, cuarto y quinto los marcaban los 
conciertos de la Banda, concursos de todo tipo (fútbol, carreras 
ciclistas, carreras de tractores), espectáculos de cantos y bailes tra-
dicionales y novilladas en la plaza de toros improvisada. Al final, la 
semana festiva se clausuraba con fuegos artificiales. No había Reina 
de las Fiestas, ni ofrenda de flores y frutos, ni "majorettes", ni la 
gente solía ponerse el traje tradicional... 
Más adelante veremos (4.a parte) por qué se mantienen ciertas 
manifestaciones festivas nuevas (ofrenda de flores y frutos, con los 
trajes regionales, pregón, "majorettes"), o se mantienen sólo según 
en qué pueblos como por ejemplo la Reina de las Fiestas. 
Así pues, nos hallamos frente a dos folklores que coexisten en 
estas fiestas: 
— uno que sobrevive del pasado, 
— otro nuevo. 
El ritual festivo ha evolucionado, por tanto, con el tiempo, pero 
sigue siendo, "aun cuando es lo bastante flexible como para comportar 
un margen de improvisación, fiel a ciertas reglas que son las que consti-




Cada tipo de mensaje tiene sus reglas del juego, poco conocidas, bas-
tante conocidas o ignoradas. 
(D. Francois, 1990: 31) 
Ciñéndonos a la definición de literatura oral que da G. Calame-
Griaule, a saber "la formalización, regulada por un código propio de 
cada lengua y de cada sociedad, de un fondo cultural" (1970: 23), 
resulta evidente que no se puede hacer abstracción de la forma, de la 
manera como esta literatura oral se transmite, se comunica. "Los tex-
tos orales están construidos sobre la base de esquemas formales (...) 
que el emisor escoge en función del contenido que quiere transmitir. 
En tanto que tales, esos esquemas son inmediatamente identificables 
por el receptor y aceptados como vehículos institucionalizados de un 
contenido particular" (E. Bonvini, 1981: 140). Estos esquemas va-
rían no sólo en función del género de textos orales (en mi "corpus", 
por ejemplo, los "dichos" y las canciones), sino de una sociedad a 
otra. Asimismo, el estudio de la forma en que se transmiten estos tex-
tos depende de la cultura de la sociedad estudiada. 
R. Barthes insistía igualmente sobre el estudio de las formas, 
ya que, según él habría que "describir de manera nueva el imagina- 
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rio colectivo, no por sus temas, como se ha hecho hasta el presente, 
sino por sus formas y funciones; dicho más claramente: por sus sig-
nificantes más que por sus significados" (R. Barthes, 1964: 98). En 
definitiva, me parece que así como una canción adquiere todo su 
sentido sólo cuando el texto y la música se aprehenden a la vez, en 
una situación dada, todo texto de literatura oral tiene a su vez dos 
contenidos, el del texto y el de la forma. "Contenido y expresión 
están, pues, ordenados el uno al otro. Los dos están ligados a lo vivi-
do del grupo: el contenido por su referencia en sí misma, la expre-
sión por su referencia al contenido. La expresión, en efecto, ha sido 
escogida o forjada como tal por el grupo para servir de soporte apro-
piado a un contenido bien definido" (E. Bonvini, oc.: 140). El sig-
nificado de los textos orales se desprende, pues, del contenido de los 
textos, de la forma en que éstos son transmitidos y también de la 
situación. 
Los textos que son objeto de este estudio ("dance" y jotas) tie-
nen cada uno una organización propia que, generalmente, conoce la 
comunidad. 
Examinaré en primer lugar la estructura de los diferentes textos, 
después su sistema formulario y al final su modo de transmisión. 
CAPÍTULO I 
LA ESTRUCTURA 
LA ESTRUCTURA DEL "DANCE" 
En la Primera Parte (Capítulo IV, el "Dance") vimos que el 
"dance" se compone de varios textos ("Pastorada", "Moros y 
Cristianos", "Dichos" y "Motadas") cuando es completo, o sólo de 
alguno de entre ellos. Pero, cualesquiera que sean las diferencias 
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que existen para cada texto según los pueblos (e igualmente en un 
mismo pueblo, según los años), un estudio comparativo de la estruc-
tura de las distintas partes de los "dances", permitirá ver si se puede 
poner en evidencia una misma estructura para cada parte. 
Estructura de la "Pastorada" 
Todas las "Pastoradas" no tienen la misma estructura. Si con-
sideramos la de Sariñena, después de unos versos que sirven de pro-
tocolo de apertura, el Mayoral llama a su Rabadán. Éste se queja de 
su suerte. El Mayoral le responde con consejos de prudencia y sabi-
duría y le pregunta si no ha preparado un discurso para el público. 
Esta parte es la que no cambia. Pero en la medida en que la estruc-
tura se respeta, cuando Mayoral y Rabadán dialogan en la parte no 
convencional, existe una preocupación por la actualización que hace 
que el contenido difiera, tal vez no de un año para otro, pero sí a lo 
largo del tiempo. Como en los "dichos", se alude a la situación polí-
tica o económica del pueblo, a los comportamientos de las chicas o 
de las mujeres, etc., pero todo eso dentro del cuadro siguiente: 
Protocolo de apertura: 
— El Mayoral llama al Rabadán 
— Llegada del Rabadán 
— Reproches del Mayoral 
— Quejas del Rabadán 
— Enfado del Mayoral 
— Conformismo del Rabadán 
Protocolo de cierre: 
— El Mayoral pide al Rabadán que diga algo al público 
En el "dance" de Leciñena las cosas pasan de otra manera: el 
Mayoral rinde homenaje a la Virgen de Magallón, Patrona del pueblo, 
le afirma su devoción y le pide que proteja sus cosechas y sus viñas. 
Llega el Rabadán y el Mayoral le riñe porque le ha interrumpido en su 
oración. El Rabadán explica que ha visto unos seres raros que llevaban 
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palos y espadas; dicen que son los "danzantes" y van a representar el 
"dance" y a recitar los "dichos". Así pues, tenemos lo siguiente: 
— Homenaje del Mayoral a la Virgen de Magallón 
— Llegada del Rabadán 
— Anuncio de la llegada de los "danzantes" 
— Llegada de los "danzantes" 
— Comienzo de los "dichos" de Leciñena. 
Por lo general, el texto de la "pastorada" era muy largo y ha 
sido, o abandonado, o reducido. 
Estructura de "Moros y Cristianos" 
De la misma manera que en la frase se busca el enunciado míni-
mo independiente eliminando todas las expansiones, en el relato se 
buscará la estructura mínima, desgajando los núcleos, los puntos cen-
trales, que Barthes, tomando la terminología de V. Propp, llama "fun-
ciones". Pero de entre las funciones sólo se quedará con las "funcio-
nes cardinales", es decir, las que son indispensables para que el rela-
to se sostenga, que son consecutivas y consecuentes y que forman el 
armazón del relato sobre el que vendrán a incardinarse, a integrarse, 
expansiones, que podrían suprimirse sin prejuicio para la estructura 
del relato. Ciertas funciones (que R. Barthes llama "catálisis") apare-
cen entre las funciones cardinales y completan el relato. Otras (los 
"índices") tienen su importancia en la medida en que remiten a cierta 
atmósfera, a un carácter, o aportan informaciones precisas sobre la 
situación, el lugar, el aspecto físico de los personajes, etc. 
La estructura de "Moros y Cristianos" de Sariñena, se presen-
taría así: 
a: Situación inicial: el Rabadán anuncia al Mayoral la llegada de los turcos. 
Tr: Reclamación del tributo por parte del general turco. 
R 1: Rechazo por parte del general cristiano. 
M: Desafío verbal y amenazas de guerra. 
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r: Intento de reconciliación por parte de los moros. 
R 2: Nuevo rechazo. 
O: Ofensa (el General cristiano trata de mentirosos a los dioses moros). 
C: Combate. 
Ap: Aparición del Ángel. 
cv: Intento de conversión de los moros. 
D: El General turco pide ver al Dios de los cristianos. 
Cr: El Ángel muestra la Cruz. 
CV: Conversión de los moros. 
Sf: Situación final: todos se abrazan como hermanos. 
Apd: Aparición del Diablo. 
AD: El Ángel le pide que vuelva al Infierno. 
DA: El Diablo se burla del Ángel. 
V: Victoria del Ángel, que mata al Diablo. 
De un año para otro pueden darse algunas variaciones: por ejemplo, en 1982, 
tras el desafío verbal, el General cristiano trata de convertir a los moros al 
cristianismo, pero el General turco no quiere. De nuevo hay una demanda 
para que paguen el tributo, que se sigue, a su vez, de un rechazo. 
La parte en que aparece el Diablo se puede considerar como una segunda 
secuencia, de manera que cada secuencia formaría un todo y estaría ligada a 
la anterior por una "relación de solidaridad" (R. Barthes, 1966: 13); esta 
última consistiría en que, cuando todo termina bien, llegaría el Diablo a fas-
tidiar la fiesta. 
De manera general, los textos han sido o aligerados (por ejemplo, el texto de 
1976 comprendía 386 versos, mientras que el de R. del Arco comprendía 
500) o transformados para resultar más cercanos al público actual. Pero esto 
no cambia la estructura. Se trata de expansiones, pues, en la medida en que 
estos versos hubieran podido suprimirse, no son necesarios para la compren-
sión del relato. Lo que cuenta es que existen las funciones indicadas más 
arriba. 
Si se compara "Moros y Cristianos" del "dance" de Sena con "Moros y 
Cristianos" del "dance" de Sariñena, la estructura es prácticamente la misma. 
En vez de un intento de reconciliación por parte del General turco, tras la 
negativa cristiana a pagar el tributo, es el General cristiano quien da el paso 
conciliador al proponer a los moros que se conviertan al cristianismo, pero 
los moros se niegan. Encontramos entonces la ofensa y el combate, ensegui- 
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da interrumpido por un intento de reconciliación del lado del General turco, 
que propone a los cristianos la conversión a la religión musulmana, lo que es 
rechazado por el General cristiano. Se reanuda el combate y aparece el 
Ángel; el resto es idéntico a "Moros y Cristianos" de Sariñena, hasta la 
segunda secuencia, que no existe en el "dance" de Sena. Si comparamos las 
dos fórmulas, vemos que las estructuras son idénticas, aún si el combate se 
interrumpe y se reemprende después. 
La fórmula de Sena puede presentarse así: 
a: Situación inicial. El Rabadán anuncia al Mayoral la llegada de los turcos. 
Tr: Reclamación del tributo por parte del General turco. 
R 1: Rechazo por parte del General cristiano. 
M: Desafío verbal y amenazas de guerra. 
r: Intento de reconciliación por parte de los moros. 
R 2: Nuevo rechazo. 
O: Ofensa (el General cristiano trata de mentirosos a los dioses moros). 
Tr 2: Nueva petición del tributo. 
R 3: Nuevo rechazo. 
cv 1: Intento de convertir a los moros por parte del General cristiano. 
R 4: Rechazo. 
C 1: Comienzo del combate. 
cv 2: Intento de convertir a los cristianos por parte del General turco. 
R 5: Rechazo. 
C 2: Reanudación del combate. 
Ap: Aparición del Ángel. 
cv 3: El Ángel trata de convencer a los moros para que se conviertan. 
D: El General turco pide ver al Dios de los cristianos. 
Cr: El Ángel enseña la Cruz. 
CV: Conversión de los moros. 
Sf: Situación final. Todos se abrazan como hermanos. 
Para Sariñena: 
aTrRIMrR 20 	 C 	 Ap cv D cr CV Sf 
Para Sena: 
aTr 1R 1 MeR 2 OTr 2R 3 cv 1 rC 1 cv 2 r 2 C 2 ApcvDcrCVSf 
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Aunque en "Moros y Cristianos" de Sena haya repetición de la 
solicitud del tributo y de la conversión, seguida cada vez de un recha-
zo, eso no cambia para nada la estructura. Duplicar o triplicar los mis-
mos actos es un proceso frecuente en la literatura popular. Por otra 
parte, el hecho de que en Sariñena sean los cristianos los que toman 
la iniciativa para la conversión de sus adversarios, y no los moros, 
como en Sena, no tiene ninguna importancia para la historia, lo que 
cuenta es que ha habido intentonas de reconciliación para evitar el 
combate. De manera que se puede considerar que esta parte tiene la 
misma estructura en lo que concierne al relato mínimo, aunque exis-
tan pequeñas variaciones. Pero mientras que en Sariñena hay una 
segunda secuencia con la aparición del Diablo, en Sena éste aparece 
al final y no habla; no hay, pues, un diálogo entre el Diablo y el Ángel. 
Estructura de los "dichos" 
Los "dichos" están formados por secuencias sucesivas de las 
que cada una forma un todo. Como en los bailes populares, en que 
las figuras se suceden sin ningún lazo con la precedente, los 
"dichos" pueden prolongarse. Podríamos comparar los "dichos" con 
el vals, ya que "el vals no tiene final, se puede parar en cualquier 
instante... La suma de estos elementos se desconoce al principio del 
baile" (O. Brink en Todorov, 1965: 146). El número de secuencias 
depende del Mayoral, que detiene los "dichos" cuando quiere, ya 
que dependen del número de historias que tiene que contar, o que a 
él le apetece contar. Por otra parte, las secuencias pueden invertirse, 
o suprimir algunas, eso no importa, el orden no es pertinente. Sin 
embargo, una secuencia tiene en general —aunque no siempre— una 
fórmula de apertura, que sirve de cierre de la precedente. Así, 
encontramos fórmulas de apertura de los "dichos" y fórmulas de 
apertura de las distintas secuencias. 
LA ESTRUCTURA DE LAS JOTAS 
La estructura de la jota —copla de cuatro versos—, cuando es 
cantada, es conocida por quienes la escuchan y eso favorece la 
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comprensión del texto. Es una estructura sencilla que se presenta 
así: 2 - 1 - 2 - 3 - 4 - 4 - 1. Cuando se canta una jota, se empieza por 
el segundo verso, después se dice el primero, se repite el segundo, 
vienen a continuación el tercero y el cuarto, se repite el cuarto y se 
termina con el primero. De manera que cuando se escucha el verso 
segundo, se sabe que éste se dirá otra vez después del primero, que 
seguira el tercero, etc... "Los textos orales deben presentar una base 
estructural, una trama a la que puede asirse la memoria, y que se 
transmite al mismo tiempo que el texto [...] Además, la enunciación 
de la palabra hace que el texto, todo texto, no exista más que hacia 
el público y por el público. La estructura de los textos es para el 
público una técnica que contribuye a sostener la atención" (M. 
Houis en J. L. Calvet, 1976: 53). 
CAPÍTULO II 
EL SISTEMA FORMULARIO 
EL SISTEMA FORMULARIO DEL "DANCE" 
Tenemos que afrontar ahora el sistema formulario. El estilo 
formulario "puede ser descrito como una estrategia discursiva o 
intelectual" que "se inserta en el discurso a medida que éste va desa-
rrollándose e integra, funcionalizándolos, fragmentos rítmicos y 
lingüísticos tomados de otros enunciados preexistentes, que perte-
necen, en principio, al mismo género y remiten al receptor a un uni-
verso semántico que le es familiar" (R. Zumthor, 1983: 116). Vemos 
aquí toda la importancia que pueden tener estas fórmulas: fijan la 
atención del público remitiéndolo a un universo conocido, sirvién-
dole de referencia. 
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¿Cuál es el sistema formulario del "dance"? 
El "dance" y cada una de sus partes tienen fórmulas de apertu-
ra, de cierre, o intertextuales, estereotipadas. 
Las fórmulas de apertura 
— del "dance" 
El prototipo de apertura del "dance" es esencialmente, con 
algunas variantes, un homenaje al Santo Patrón del pueblo y un 
saludo a las autoridades, del tipo siguiente: 
Hoy, día dos de septiembre, 
el pueblo de Sariñena 
celebramos nuestras fiestas 
a nuestro patrón divino. 
— de la "pastorada" 
La "pastorada" se añade inmediatamente a este protocolo de 
apertura del "dance" a través de los versos en que el Mayoral pide 
un poco de atención a la audiencia y llama a su Rabadán: 
Atención me presten todos 
los que presentes se hallan. 
¿Dónde está mi Rabadán, 
que le encuentro tanta falta? 
¡Rabadán!, ¡Rabadán!, ¡Rabadán! 
Cuando la gente oye estos versos, sabe que empieza la "pasto-
rada". 
— de "Moros y Cristianos" 
Esta parte empieza con el anuncio de la llegada de los moros 
que hace el Rabadán al Mayoral. Aunque este texto, convencional 
por otra parte, sufra variaciones, la forma de estructura no cambia. 
Tanto en Sariñena como en Sena se trata de lo que en la estructura 
llamé "situación inicial": el Rabadán anuncia al Mayoral la llegada 
de los turcos: 
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No se enamore mi amo 
con la noticia que vengo, 
por las afueras del pueblo 
va un sin número de turcos. 
(Sariñena, 1976) 
Rabadán 
No se aflija usted, mi amo, 
de las noticias que tengo. 
Un sin número de turcos. 
(Sena) 
— de los "dichos" 
Esta parte del "dance" viene justo después de las "mudanzas" 
que siguen a "Moros y Cristianos". Cuando el Mayoral avanza 
sobre el escenario y coge el micrófono, el público sabe que llega el 
momento tan esperado de la crítica del pueblo. 
Hasta alrededor de 1977, año en que Susín, el antiguo 
Mayoral, dejó de intervenir en el "dance", la fórmula de apertura de 
los "dichos" en general era, muy a menudo, la de apertura del 
"dance", donde se recuerda que es la fiesta del Santo y que hay que 
agradecer su protección; es el caso de los años 1954, 1965, 1969, 
1970..., hasta 1977. 
Hoy, día dos de septiembre, 
siguiendo la tradición 
celebramos nuestras fiestas 
a San Antolín glorioso. 
Y enseguida se empalma con los "dichos": 
y comenzaré los dichos 
pa el festejo continuar. 
(1970) 
A partir de 1977 la apertura de los "dichos" es algo menos este-
reotipada y con frecuencia el Mayoral anuncia enseguida el comien-
zo de los "dichos". Así: 
Ha llegado ya el momento 
de tener que comentar 
160 
los casos acontecidos 
en esta villa sin par. 
(1979) 
Por los dichos comenzar... 
(1983) 
Y el Mayoral comienza a contar lo que ha pasado en el pueblo 
desde las fiestas precedentes. Cada historia se diferencia de la ante-
rior bien por una fórmula, bien por un signo codificado, o por la 
entonación. En este último caso desempeña el mismo papel que una 
fórmula de apertura: el público reconoce, gracias a ella, que se 
acaba de cambiar de tema. 
— de los temas de los "dichos": las fórmulas más empleadas 
son: 
— "Una cosa" o "un caso" o "un tema" (o "un asunto") o "una 
noticia", seguida de un determinante. Por ejemplo: 
Una cosa muy curiosa... (-1961, 1983-: 108) 
Una cosa que no entiendo... (1965) 
Hay una cosa... muy digna de mencionar... (1980) 
Hubo un caso muy curioso... (1971) 
Una cosa quiero contar... (1982) 
Otro asunto muy gracioso... (1962) 
Una noticia muy grata... (1979: 313) 
Es un tema... (1961, 1978, 1981) 
— A veces, el simple hecho de decir "hay..." seguido de un pre-
dicado nominal basta para hacer entender que cambia de tema: 
Hay una viña... (1971) 
Hay una calle... (1972) 
Hay un hombre... (1977) 
— Por "Lo que..." 
Lo que me causa extrañeza (1954) 
Lo que veo con... (1969) 
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— Otras fórmulas comienzan por los verbos "haber de", "haber 
que" o "tener que" seguidos de los verbos "ver", "decir" o "ir". Por 
ejemplo: 
Hay que ver en Sariñena... (1969) 
Lo primero he de decirles... (1963) 
— Otra manera de abrir un tema de los "dichos" es el uso de un 
deíctico como por ejemplo: "Este ario" o "Ahora" seguido del verbo 
"contar" o "decir" o "hablar"...: 
Este año para los Españoles 
ha sido un año de gracia. (1978) 
Este año nos ha ocurrido 
lo mismo que hace cuatro años. (1963) 
Y ahora les explicaré. (1975) 
— A veces, el Mayoral inicia un tema nuevo con el uso de cier-
tos verbos como "tener", "ver", "estar"..., en primera persona del 
plural, como para hacer participar al público en lo que va a anunciar: 
Tenemos en estas fiestas. (1954) 
Vemos que algunas industrias. (1977) 
— Con frecuencia, ciertas fórmulas abren el último aconteci-
miento que se cuenta y anuncian a la vez el final de los "dichos": 
Y en mis últimas palabras 
a las chicas me dirijo. (1949) 
Y por último un consejo. (1965) 
Sólo me queda decirles. (1970) 
— Fuera de estas fórmulas, en más del 60 % de los casos, el ini-
cio de un tema nuevo se anuncia sólo por la entonación. Se puede 
considerar a esta última como un gesto fáctico, porque tiene la fun-
ción de mantener el contacto con el auditorio y de avisar de que se 
entra en otro tema, y todo ello en la medida en que, como dice 
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A. Martinet, "la entonación es un gesto de la glotis". Por otra parte, 
cuando los textos son escritos, por lo general no hay separación 
entre los distintos temas, de manera que la entonación se considera 
lo suficientemente adecuada como para iniciar otro tema. Éste pare-
ce ser el caso de Lanaja donde sólo encontramos un protocolo de 
apertura del conjunto de los "dichos": 
Fieles siempre a la cita 
aquí estamos los danzantes 
pa obsequiar a San Mateo 
con nuestros dichos y dances. 
(1983) 
En la Misa y la Procesión 
se ha empezado a danzar 
y ahora vienen los dichos, 
qu'eso no puede faltar. 
(1985) 
Fuera de estas fórmulas para comenzar los "dichos", la ento-
nación es la que se encarga de separar cada tema, y a su vez, el 
hecho de que cada "danzante" se adelante en la escena para decir 
uno o dos "dichos". 
Las fórmulas de cierre 
— del "dance" 
El Mayoral, para que todos oígan que se acaba el "dance", se 
dirige a los gaiteros y les dice: 
aprieta el codo, gaitero, 
y tócanos el tarirán. 
Esta fórmula de cierre es la más corriente; a veces presenta 
alguna variación: o se invierte el orden de los versos (1946), o se 
cambia el segundo, como por ejemplo en 1966: 
aprieta el codo, gaitero, 
que nos vamos a marchar. 
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A veces el Mayoral clausura a la vez los "dichos" y el "dance", 
despidiéndose del Santo, de las autoridades locales, y de todos los 
presentes: 
Señores, yo me despido 
porque me canso de hablar. 
Aprieta el codo... 
(1966) 
En fin, ya no soy más largo 
porque me canso de hablar 
y por este año, señores, 
voy a hacer punto final. 
(1963) 
Estas fórmulas ponen fin al "dance", aunque éste siga, algunos 
años, con "motadas" y "mudanzas". 
— de la "pastorada": 
La "pastorada" termina cuando el Mayoral invita al Rabadán a 
retirarse (una vez ha dicho su párrafo), o simplemente le felicita por 
sus palabras. 
Muy bien, muy bien, Rabadán, 
muy bien te has explicado. 
Ya te puedes retirar 
a cuidar bien tu ganado. 
(1978) 
Después de 1983, el Rabadán cierra la "pastorada", como hará 
el Mayoral al final de los "dichos", y pide perdón si ha ofendido a 
alguien: 
Y ahora aquí, señores míos, 
pongo ya el punto final 
y pido perdón de veras 
si a alguno llegué a faltar 
pero por ser mi papel 
lo tengo que ejecutar. 
(1983) 
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—de "Moros y Cristianos": 
La primera secuencia de esta parte del "dance", termina con la 
conversión de los Moros, cuando el General cristiano abraza al 
General turco y le dice: 
Mi compañero serás, 
te recibo con agrado, 
me alegro de haberte visto 
el corazón humillado. 
Que discurran las mudanzas, 
que el coloquio ha terminado. 
A veces, "Moros y Cristianos" termina con este verso solo: 
Muere, dragón infernal. 
(1982) 
Pronunciado por el Ángel al matar al Diablo, o, sencillamente, 
como en 1976, por el hecho de que el Ángel mata al Diablo. 
— de los "dichos": 
Hemos visto que el final de los "dichos" coincide en Sariñena 
con el final de la parte hablada del "dance". Pero en Lanaja la fór-
mula final es diferente; el "dance" acaba con estos versos: 
Antes de hacernos pesados 
esto se va a acabar, 
al que le ha sabido a poco 
el año que viene más. 
Que paséis muy buenas fiestas 
es nuestro mejor deseo, 
que os siga gustando el dance 
y viva San Mateo. 
Entre las fórmulas de apertura y de cierre, encontramos versos 
convencionales en los textos de las distintas "pastoradas". De-
sempeñarían, de alguna manera, un papel de señal para que el públi- 
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co no olvide que se trata de la "pastorada" y no de los "dichos". Por 
ejemplo, cuando el Mayoral se enfada con el Rabadán le dice en 
1976: 
Si me vuelves a hablar mal 
y me ofendes en palabras 
te pego una garrotada 
que te dejo patitieso, 
tendido igual que una rana. 
Y en 1982 
Cállate porque, si no, 
te pego... 
... ídem... 
Asimismo, el diálogo final del Rabadán y del Mayoral, comien-
za con estos versos: 
Oye, oye, Rabadán, 
en estas noches de invierno 
dime en qué te has empleado; 
para decirle a las mozas 
no has aprendido un párrafo. 
Pero, mientras que en 1978 se trataba de hablar al público 
"para decirle al público", en 1979 se trata de hablar "a las mozas". 
Así, en el texto de la "pastorada" encontramos fórmulas con-
vencionales comprendidas entre fórmulas de apertura y fórmulas de 
cierre. 
Este sistema formulario es muy importante en lo que concier-
ne a la oralidad puesto que estas fórmulas forman parte "no sola-
mente de un patrimonio tradicional que permite al poeta extraer algo 
de un universo semántico que le resulta familiar, sino que, constitu-
yen, además, una matriz estructural que permite la composición en 
el registro de la oralidad" (P. Panayi, 1990: 92). Gracias a estas fór-
mulas los actores del "dance" despiertan la atención del público y le 
facilitan —en el caso de los "dichos"— la comprensión. 
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EL SISTEMA FORMULARIO DE LAS JOTAS 
Algunos versos sirven a veces de protocolo de apertura, y vuel-
ven a aparecer en distintas jotas. Por ejemplo, un verso que sirve 
con frecuencia de protocolo de inicio es el de esta vieja jota: 
La Virgen del Pilar dice 
que no quiere ser francesa, 
que quiere ser capitana 
de la tropa aragonesa. 
El primer verso de esta jota sirve para abrir otras jotas, para 
iniciar mensajes reivindicativos. Este primer verso despierta la aten-
ción del público, y el esfuerzo de éste para escuchar los otros tres 
versos, se ve facilitada por el hecho de que el público ya conoce la 
estructura. Así, sobre el modelo de la jota anterior, se puede denun-
ciar, por ejemplo, el trasvase de agua del Ebro hacia Cataluña: 
La Virgen del Pilar dice, 
dice que no dice nada, 
dice que, por más que diga, 
que se nos llevan el agua. 
Otros versos como "Asómate a la ventana" reaparecen muy a 
menudo; pero de hecho, hay muy pocos versos convencionales en 
las jotas. 
CAPÍTULO III 
FORMAS DE TRANSMISIÓN DE LOS TEXTOS 
LA LENGUA 
¿En qué lengua se expresa esta literatura oral? En la lengua 
habitual, esencialmente; da igual que se trate del "dance" o de las 
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jotas, se expresa todo en la lengua que se emplea día a día, el cas-
tellano, con particularidades propias de Aragón, y a veces del pue-
blo de que se trate. Esto es lo que piensa B. Pottier, para quien "el 
fondo del léxico aragonés es claramente castellano, y el aspecto 
fonético o morfológico es aragonés cuando las dos lenguas han 
evolucionado de manera distinta" (citado por Á. Conte, 1977: 41). 
En el seno de una misma sociedad global, cada grupo tiene su len-
gua. Es "el instrumento de comunicación propio del grupo social 
concernido, el código de expresión común a todos sus miembros" 
(G. Calame-Griaule, 1990: 120). Y la de los Monegros comporta 
diferencias fonéticas, morfológicas y sobre todo léxicas, frente al 
castellano. La influencia de la lengua de la región vecina, el cata-
lán, era visible antes del siglo XVI, sobre todo desde el punto de 
vista morfológico; actualmente sólo se deja sentir, tal vez, en el 
léxico. Si aún podemos encontrar personas que hablan la "fabla", 
la lengua aragonesa desde el siglo XVI, en los valles del Alto 
Aragón, no es menos cierto que "la generalización del castellano 
en las ciudades implica una intensificación de la decadencia del 
aragonés, al considerarlo cada vez menos capacitado para ser 
escrito y para expresar la cultura" (Conte, 1977: 43). Sin embar-
go, mientras que los textos del "dance" empezaron a recopilarse 
hace sólo unos cincuenta años, el hecho de hallar en ellos caracte-
rísticas fonéticas, morfológicas y léxicas del aragonés, probaría 
que se trata "de incrustaciones arcaicas de una lengua que se 
hablaba no hace tanto tiempo en la región"... "Es decir, que en los 
Monegros se conocía y comprendía el aragonés en pleno siglo XX, 
hace menos de 40 ó 50 años" (Conte, 1977: 46). Pienso, no obs-
tante, que el mantenimiento de estos arcaísmos en la lengua de 
esta literatura popular tiene, sin duda, otra explicación (cf. IV 
parte). 
No voy a detenerme en la fonología porque, al tratarse del cas-
tellano, ya ha sido estudiada (cf. B. Pottier: "Le Langage". 
Encyclopédie de la Pléiade 1968, pp. 887 y ss.) No mencionaré más 
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que las características fonéticas, morfológicas y léxicas de esta 
literatura. 
Particularidades fonéticas 
Las vocales: Las vocales semicerradas "o" y "e", tienden a 
cerrarse más; así, en palabras que acaban en —ado, la —d—, que en 
castellano se "fricatiza" entre vocales, cae, y la "o" final se cierra 
en "u". 
"Terminado" se pronuncia "terminau" (1946: 43). 
"Enfadado" se pronuncia "enfadad' (ídem). 
"Estofados" se pronuncia "estofaus" (1962: 60), etc. 
Pero no es algo sistemático, y en un mismo corpus de "dichos" 
podemos encontrar tanto la forma en —ado, como al —ao (muy fre-
cuente en otras provincias españolas), y la -au, más particular de 
Aragón. Así, en 1962, en los mismos "dichos", tenemos: "alam-
braus", "sulfatiaus"..., y "alcanzado", "armado"... 
Cuando en una palabra de dos sílabas las vocales son idénticas, 
cae la consonante intervocálica (generalmente la "d" y la "r), y las 
dos vocales se convierten en una sola acentuada. Por ejemplo, con 
mucha frecuencia: 
"para" o "nada" se transforman en "pá" y "ná", y en conse-
cuencia "para él" dará "pal" (hay un agrupamiento de la preposición 
y el artículo) 
"todo" o "todos" quedará "tó" o "tós". 
"todos los" quedará "tólos". 
"pueden" se convertirá en "puén" (1983 : 50). 
2qiiiere" se convertirá en "quié" (1983: 259, 306). 
"dé/es" se convertirá en "tiés" (1980 : 381). 
La vocal "e", sobre todo si se sigue de otro sonido /e/, ya sea 
en la cadena hablada, o en la misma palabra, tiende a cerrarse en 
—i—. Las dos —e— se contraen y dan —i—, por ejemplo: "le he faltado" 
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se transforma en "li faltau" (1981 : 483), "le he hecho", "Ii hecho" 
(1983 : 484). "Me decía" queda "m'icía" (1983 : 48). (En este últi-
mo ejemplo hay, además, caída de la —d—). 
Cuando dos vocales idénticas se siguen en la cadena hablada, 
una de ellas no se pronuncia; así "la acera" da "lacera" (1981: 165; 
1983: 99 y 454). 
A veces, la caída de la —r— o de la —d— acarrea un cierre de la 
vocal —e—: 
"parece" se transforma en "paice" (1982: 89, 164, 374). 
"parecen" se transforma en "paicen" (1972: 114). 
"parecía" se transforma en "paicía" (1979: 214). 
"parecían" se transforma en "paicían" (1985: 191). 
y la -r- desaparece en el infinitivo de un verbo, cuando éste se sigue 
de un complemento directo, o cuando está en forma reflexiva: 
"tenerlo" se transforma en "tenelo" (1982: 104, 106). 
"cornearlo" se transforma en "cornealo" (1981: 326). 
"sentarles" se transforma en "sentales" (1982: 323). 
"meterse" se transforma en "metese" (1981: 323). 
"ganarse" se transforma en "ganase" (1982: 208), etc. 
La morfología 
La determinación de un sustantivo por otro sustantivo se 
hará sin monema funcional, el determinante sigue al determina-
do; la relación viene dada por la semántica de las palabras, por 
ejemplo: 
No se dirá "En la puerta del relojero" sino "En la puerta el relo-
jero" (1961 : 101). 
Del mismo modo: 
carretera la estación (1977). 
a la altura Cachicorba (1979). 
por culpa los ensayos (Motadas, 1979). 
en la terraza el casino (1980). 
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En esta región, cuando el verbo tiene un complemento de obje-
to, sobre todo directo, está a menudo precedido de "en" 
Milagro en hará con un crío. (Pastorada, 1982) 
Que se en deben de respetar. (1983) 
Y en hablando de deportes. (1983) 
Según L. Barrios Chela (1981) "esta construcción la utilizan 
hasta los jóvenes, de tal manera que apenas hay tendencia a corre-
girla". 
Las palabras que empiezan por "des" pierden a veces la "d" 
inicial: "espellejadas", en lugar de "despellejarlas" (1962). 
Cuando dos —e— se siguen, hay elisión: 
"que el" queda "quel". 
"que estos" queda "questos". 
"de esta" queda "desta", etc. 
Arcaísmos y formas incorrectas 
En tiempos verbales encontramos formas incorrectas, así como 
muchos arcaísmos. Por ejemplo, en el "dance" de Sena, encontramos: 
—"Supiendo", en lugar de "sabiendo", gerundio del verbo 
saber, formado sin duda a partir del pretérito indefinido de este 
verbo, en tercera persona del plural "supieron". 
También se puede citar la forma incorrecta (o arcaica) "tuvien-
do", que encontramos en el texto de "Moros y Cristianos" de Sena 
del año 1939, "tuviendo a nuestro lado", mientras que en el texto de 
Sariñena del mismo año, hallamos "teniendo", forma correcta del 
gerundio del verbo tener. 
— En el texto de 1939 aparece "las calzas se me caeban", un 
imperfecto en —eban, incorrecto (construido sobre el de los verbos 
en —ar, que es —aban), mientras que para el verbo "caer" la termina-
ción correcta sería "—ían": "se me caían", forma correcta para los 
verbos acabados en "—er" o "—ir". 
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Y como arcaísmo. En "Moros y Cristianos" de Sena, del año 
1939, encontramos: "que va un hombre deván" (donde "deván" está 
en lugar de "delante"); y una forma aún más arcaica en el texto que 
recogí: "Iva un hombre, van de van". 
Igualmente se encuentra —ís, en lugar de —éis, en el presente de 
la segunda persona del plural: por ejemplo, "tendréis" se transforma 
en "tendrís" (1976). 
El léxico 
Cada grupo tiene su lenguaje, en el seno de una misma socie-
dad, y este lenguaje lo encontramos en la literatura oral. Ahora bien, 
como hemos dicho, la lengua que se emplea en Monegros es el cas-
tellano, con sus particularidades regionales y locales. También 
encontramos, especialmente en los "dichos", bastantes palabras ara-
gonesas y otras propias de cada pueblo, que no existen en la lengua 
oficial. Por ejemplo, para expresar la borrachera, o embriaguez, 
además de las citadas palabras castellanas, y de otras expresiones 
vulgares como "merluza" o "melopea", encontramos términos ara-
goneses como "zorrea", "peluca", "zarria", y en estos pueblos otras 
como "pifotera", etc. En la provincia de Huesca es frecuente oír "un 
poquer" (1978, 1981), para decir "un poco". 
El estilo 
Pero lo que distingue a la lengua del "dance" de la cotidinana es 
el estilo, definido como "lo que separa el nivel de la comunicación 
corriente del nivel de la investigación literaria y estética. Se trata del 
estudio de todos los procedimientos que permite el idioma, con sus 
recursos expresivos propios, para dar al texto su forma propiamente 
literaria" (G. Calame-Griaule, 1990: 122). Cada individuo tiene su 
manera de expresarse, asimismo una sociedad puede preferir ciertos 
estilos dados para expresarse en circustancias concretas, estilos que la 
caracterizan. En lo que concierne a esta literatura, y particularmente en 
los "dichos", el estilo empleado es el romance; el romance, tengámos- 
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Desierto de Los Monegros. 
El santo asiste al dance, celebrado en su honor (Sariñena, 1982). 
Autoridades en misa mayor (Sariñena, 1979). 



































Gaiteros de Sariñena con el chaleco baturro (1982). 
Una peña de Sariñena (1979). 
Niños con el traje regional (Sena, 1982). 
Preparación de una comida en Leciñena (1977). 
Sirviendo la comida en Lanaja (1982). 
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La pastorada en Sariñena (1982). 
Banco de Mercedes (Sariñena, 1982). 
Limpiando las almendras (Perdiguera, 1976). 
lo en cuenta, ha sido desde la Edad Media "la forma de expresión más 
querida por el pueblo de lengua española" (J. Caro Baroja, 1969: 75). 
El estilo romance es ciertamente la forma poética tradicional de 
España. Se caracteriza por una sucesión indeterminada de versos de 
ocho sílabas, con rimas asonantes en los versos pares, y libres en los 
impares. No hay ninguna división regular, sino tiradas más o menos 
largas, y habrá tantos párrafos de tiradas como acontecimientos para 
relatar. Es una especie de narración que, sin estar cantada de verdad, 
tiene su "tonadilla", que hace que sea fácil reconocer el estilo roman-
ce. Esta tonadilla es aún más importante en el caso de los "dichos", y 
más cuando éstos no están en verdadero romance; las reglas a veces no 
se respetan (entre otras cosas porque el Mayoral no siempre las cono-
ce), y aparecen versos de seis, siete o nueve sílabas. Algunos ejemplos: 
Si me prestan atención (1946). 
que es lo que más falta encuentro (1946). 
y es que ha estado ocho meses (1970). 
No salgan sin linterna (1970). 
Y hasta en los "dichos" posteriores a los de Susín, el número 
de sílabas del estilo romance no siempre se respeta: 
Que a cuerno quemau me sabe (1983). 
Como este pueblo es mu grande (1983). 
Porque si aún nos guarda el mismo (1985). 
Lo mismo pasa con la asonancia que debería realizarse en los 
versos pares (quedando claro que se trata de los versos de cada his-
toria que se cuenta): 
pero aunque el carro es moderno 
hay una pega segura: 
enganchan un burro viejo 
que ya está perdiendo el pelo... 
(1961) 
Otro ejemplo más reciente: 
pero cuando el Sariñena 
marcha a otro pueblo 
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allí no grita ninguno, 
no les vayan a zurran 
(1983) 
Estos "dichos" son al romance como sería la mala poesía a la 
buena poesía. Por eso este sonsonete, la tonadilla que acompaña a 
los "dichos", es tan importante. J. Caro Baroja dice que esta "musi-
quilla" "es interesante porque imita la manera de ofrecer un roman-
ce" (1969 : 58). Constituye una diferencia con respecto a la lengua 
corriente; B. Eikenbaum (en Todorov, 1965: 45) destaca que "la len-
gua poética difiere de la prosa por el carácter perceptible de su cons-
trucción", y esta tonadilla, al igual que la asonancia que rima el 
texto de los "dichos", tienen un valor funcional, ya que son lo que 
hace que la lengua de los "dichos" sea diferente de la cotidiana. 
La enunciación 
A todo texto se puede aplicar un doble análisis: el proceso de 
enunciación o manera de transmisión del texto, y el análisis del 
texto o análisis del contenido, análisis que ha de considerar tanto lo 
dicho como lo no dicho, y que veremos más adelante. 
¿Qué es la enunciación? Es la génesis de un texto por un sujeto 
hablante, en un momento dado y en circunstancias dadas. El acento se 
pone en el factor sujeto (el Mayoral, el Rabadán) y en el factor 
referencial (día del Santo Patrón, en el transcurso del "dance"). Dicho 
de otro modo, es el estudio de la actitud del emisor ante su propio 
enunciado y ante la situación. Ya que lo que viene dado, es algo más 
que el sentido denotativo de las palabras: es toda la subjetividad del 
que habla, su deseo de convencer, su ironía, su propia apreciación de 
lo que enuncia, etc., y todo esto, a pesar de ciertas sujeciones (estruc-
tura, estilo) debidas al tipo de texto. De todas formas hay que pun-
tualizar que en el "dance" el término "Mayoral" designa de hecho a 
dos personajes: el que dirige el grupo de "danzantes" y elabora los 
"dichos" y la parte libre de la "pastorada", y el que durante la repre-
sentación, desempeña el papel de Mayoral. Al hablar del Mayoral, se 
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hace referencia al primero, pero es el segundo el que dice los "dichos" 
y, consecuentemente, juega su papel en la enunciación. 
¿Cómo transmite el Mayoral sus críticas? No se trata de repetir 
un texto dado, sino un texto que proviene de él (aun cuando lo diga 
el Rabadán). ¿A través de qué procedimientos lingüísticos imprime 
su propia marca en el enunciado? Ya que cuanto comunica no es úni-
camente el contenido de los diferentes temas, sino "el hecho de que 
lo que transmite es algo de lo que, más o menos, se hace cargo" (J. 
Dubois, 1969: 104). Trataremos de ver y estudiar cómo el sujeto 
hablante, el "yo" del Mayoral (opuesto al "tú"/"vosotros", es decir, 
al público) se manifiesta en esta comunicación verbal (o en el texto, 
cuando encontramos transcritas las palabras). ¿Asume el Mayoral lo 
que dice? ¿Está de acuerdo con su enunciado? ¿Trata de convencer 
al público? Lo que dice, ¿lo entiende todo el mundo?, ¿está claro? 
Los cuatro conceptos propuestos por J. Dubois (1969) permiten res-
ponder a estas cuestiones. Son los conceptos de distancia, tensión, 
modalización y "transparencia u opacidad". 
El concepto de distancia permite ver la distancia relativa que 
el sujeto hablante coloca entre él y su enunciado; planteado de otro 
modo: ¿asume el sujeto hablante lo que dice? Si la respuesta es afir-
mativa, la distancia entre él y su enunciado se reduce, y por eso 
influirá más en el público. Esto permite medir el concepto de ten-
sión. Ambos conceptos están ligados. Cuanto más cerca está el que 
habla de lo que dice, más posibilidades tendrá de convencer a quie-
nes le escuchan. De manera que cuanto más corta sea la distancia 
entre el que habla y su enunciado, mayor será la tensión, la volun-
tad de convencer. Pero, ¿cómo se pueden medir esta distancia y esta 
tensión? J. Dubois opina que se pueden medir merced a los referen-
tes y al tiempo de los verbos, al aspecto de los verbos, a los verbos 
asertivos, performativos, deícticos, etc. 
— Los referentes: 
Los referentes (pronombres personales, apelativos, pronom-
bres y adjetivos posesivos o demostrativos, nombres de personas y 
de lugares) son muy numerosos en los "dichos" y en la "pastorada". 
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Los pronombres personales "yo", "nosotros" (nosotros, gentes 
de tal pueblo), "vosotros", abundan aun si no encontramos los pro-
nombres personales de las fórmulas convencionales, tales como: 
(Yo) 
Les transmito desde aquí 
un saludo muy sincero. 
(1946) 
Señores, yo me despido 
porque me canso de hablar. 
El Mayoral asume lo que dice: 
A mí, aunque no me gustaban, 
me parecían muy buenas. 
(1946) 
Yo les digo a los del pueblo. 
(1972) 
Yo les quiero comentar. 
(1978) 
A través de estos "yo", "vosotros", "nosotros" (vosotros y yo), 
el Mayoral establece una instancia de discurso, aún cuando el público 
no tiene posibilidad de responder. Algunos apelativos lo confirman: 
Y para terminar, señores. 
(1946) 
Y ahora pasamos, señores. 
(1972) 
Hay una cosa, mocetas. 
(1976) 
Oiga, señor boticario, 
tenga más formalidad. 
(1978) 
Ala alcaldesa del pueblo 
ahora quiero saludar. 
Pues va por usted, señora, 
el dicho que va a escuchar. 
(1980) 
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El apelativo más usado es "señores", pues el Mayoral se diri-
ge esencialmente al conjunto del público. 
Otros elementos lingüísticos establecen una connivencia entre 
el Mayoral y su público, al referirse a lugares o a personas que el 
público conoce. Es el caso, por ejemplo, de "nuestro pueblo", de 
"Sariñena" (o Lanaja, etc.), y de sus calles, sus bares, tiendas..., o de 
pueblos de la región, o de personas del pueblo: 
Y vengan a visitarnos 
nuestros pueblos más próximos 
de La Cartuja y San Juan, 
Pallaruelo, Albalatillo. 
Por la otra parte del río, 
de Sena, Castelflorite, 
Lastanosa y Tormillo. 
(1971) 
En este ejemplo se trata de pueblos de alrededor de Sariñena. En 
otros lugares se mencionarán partes del pueblo, como la playa del Al-
canadre (1961), río que pasa por Sariñena, o la fuente del Juez (1962), 
una de las fuentes del pueblo, a la que a menudo acuden los novios, o 
de las calles de Sariñena, como la de Cantarranas o de Castujanas 
(1963), o la Avenida de Cataluña (1972); o el "Mar de Monegros", la 
laguna del pueblo (1978). Cuando se nombra "Casa Tena" todo el 
mundo sabe que se está hablando de una tienda de confección situada 
cerca de la plaza, al igual que sabe de qué bares se trata cuando se habla 
del "Romea" (1978), o del "Cubano". De hecho, en todos los "dichos" 
se hace referencia a un entorno familiar, ya sea regional o local. 
En lo que se refiere a las personas, se trata siempre de perso-
nas del pueblo, por lo que generalmente, basta con decir el nombre 
propio sin los apellidos: "la Miguela", "José María", etc. Toda la 
gente del pueblo se conoce. Pero cuando puede prestarse a confu-
sión, el Mayoral añade el mote, o la profesión: 
"El chupón" (para un chico al que le gustaban los caramelos -1946-). 
"El francés" (para un señor que había estado en Francia -1966). 
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Claudio el Mosaiquero (1966). 
Mariano el Tejero (1972). 
Según Pepe el de la Imprenta (1978). 
Estos motes "representan un código interno que sólo se usa 
entre miembros de esta colectividad" (N. Paolantonacci, 1985 : 6). 
No se emplean en presencia de extranjeros, y, cuando son algo des-
calificativos, ni siquiera delante de la persona a la que se refieren. 
Los apodos se basan a veces en un rasgo físico como por ejemplo 
"casa el Hermoso"; otras, en un acontecimiento ocurrido en la vida 
de la persona en cuestión; por ejemplo, unos amigos querían hacer 
una comida juntos; el primero dijo "Hagamos una caldereta", otro 
replicó "No, Sardineta", y el tercero respondió "Bueno, ¡va!", y esas 
palabras se les quedaron como motes. Otros motes se heredan del 
padre o de la madre; por ejemplo: "voy a casa de los 'Cabeza rota". 
Esta costumbre de poner apodos no es exclusiva de estos pueblos; 
es muy común en el mundo rural. 
Si no basta con el nombre y la persona no tiene mote, con fre-
cuencia se hace referencia a la familia: 
Rufino el de los Moras. (1976) 
Ángel el de Clara y de Pepe el de Menino. (1978) 
Martín el de Lázaro. (1979) 
Aunque todo el mundo se conozca, estas precisiones son nece-
sarias en los "dichos", pues la mayor parte de los nombres propios 
son muy corrientes en el pueblo, y sin la referencia al mote, al ofi-
cio o a la familia, el público no podría saber de qué Ángel o de qué 
Pepe, por ejemplo, se trata. 
Lo mismo sucede en las partes libres de las "pastoradas"; el 
Rabadán también se refiere a personas y lugares conocidos, pero 
menos que en los "dichos", ya que se dirige al Mayoral y no al 
público; a veces, ocurre que también acaba hablando al público; por 
ejemplo, en 1978, habla de los pastores de la región, o se dirige 
directamente y por extenso a las "mocetas", a las jóvenes del pue- 
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blo. Pero esto último es bastante excepcional porque, normalmente, 
en el "dance", el Mayoral sólo se dirige al público. 
Esta distancia y esta voluntad de influir sobre su público se 
mide también por el tiempo y el aspecto de los verbos. Como se 
trata de narrar acontecimientos que han ocurrido durante el año, el 
Mayoral mezcla presente e imperfecto, un futuro que equivale a un 
presente, y a veces el pretérito indefinido. Pero dominan el presen-
te y el imperfecto. El presente, según E. Benveniste, es "la forma 
axial" de los tiempos verbales, porque "coincide con el momento de 
la enunciación", es el único medio para hacer vivir el "ahora" (E. 
Benveniste, 1974: 83). En cuanto al imperfecto, forma parte, junto 
con el presente, de los verbos inacabados. Ahora bien, el aspecto de 
los verbos es importante en la medida en que "es una categoría gra-
matical que expresa la representación que el emisor se hace del pro-
ceso expresado por el verbo" (Dictionnaire de linguistique, p. 53). 
Dicho de otra manera, cuando habla el Mayoral, ¿considera la 
acción en su transcurrir, o la considera como acción acabada? 
Cuantos más verbos "acabados" —perfectos— haya, más se agranda-
rá la distancia entre el emisor y su discurso (y consecuentemente, la 
tensión, el deseo de convencer, se debilitará); cuantos más tiempos 
imperfectos —inacabados— haya, menor será la distancia entre el 
emisor y su discurso, y mayor la tensión, el deseo de influir sobre la 
gente. 
Pasamos el mes de octubre 
sin nada que mencionar 
y llegamos a noviembre... 
(1946) 
Este año los labradores 
tienen llenos los graneros. 
(1954) 
Engalanando las calles 
porque llegaban las fiestas, 
allá casa de la Carmen 
pintaba la carretera. 
(1977) 
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En este último ejemplo, el imperfecto, aunque evoca una acción 
pasada, obliga a quienes escuchan a ver la acción mientras se está en 
ella, y no como algo acabado. 
Cuando se emplea el pretérito indefinido, el aspecto cumplido de 
dicho tiempo es a menudo corregido por el presente que va después. 
Ahora contaré una historia 
que me llegó en chismorreo 
que ocurre en el Romea. 
Si el segundo verso de esta historia va en pretérito indefinido, 
esto es, con un verso acabado, lo que sigue está en presente, verbo 
no acabado, que acerca al que habla hacia quienes le escuchan. 
Del mismo modo, los verbos en futuro equivalen a un presen-
te, ya que se trata casi siempre de un futuro inmediato; se acompa-
ñan de uno que remite a la situación presente: en el ejemplo de más 
arriba: "Ahora contaré", el futuro se lleva al presente gracias al 
deíctico "ahora", que conecta con el presente. Otros ejemplos: 
Y ahora les explicaré. 
(1978) 
Tocaremos ahora un tema. 
(1980) 
Si examinamos los tiempos verbales de los "dichos" constata-
remos que el más usado es inconstestablemente el presente. 
Siguiendo con los versos, vemos también que en los "dichos" 
encontramos verbos como "deber", "querer"..., que acentúan la ten-
sión sobre el público y acercan al Mayoral a su discurso, como ocu-
rre en las expresiones siguientes: 
Gracias le debemos dar. 
(1946) 
Hay que ver... 
(1978) 
Yo les quiero comentar. 
(1978) 
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En lo que se refiere a los verbos llamados performativos, que 
llevan a cabo la acción por medio de su enunciación, diremos que 
también son frecuentes en los "dichos". Cuando el Mayoral dice: 
Yo les pido antes perdón. 
(1972) 
Este dicho lo dedico. 
(1972) 
Os agradezco con el alma. 
(1978) 
diciendo eso, pide perdón, dedica su "dicho", o da gracias a la 
gente del pueblo. 
—Los deícticos 
Las unidades del idioma que son los deícticos, cuyo sentido 
varía con la situación, remiten obligatoriamente a la situación del 
discurso. Es, por ejemplo, el caso en que el Mayoral dice "este o 
nuestro pueblo", "este año", "hoy día", "aquí" o "ahora", etc., tan 
numerosos en los "dichos". El sentido de estas palabras sólo puede 
comprenderse por alusión a su empleo, gracias al hecho de que el 
Mayoral y el público viven el mismo "aquí", el mismo "ahora", etc. 
El tercer concepto que da J. Dubois, concepto de modaliza-
ción, permite ver en función de las modalidades aportadas al texto 
si el emisor asume o no lo que dice. La adhesión a su discurso se 
siente unas veces como subrayada, otras como implícita, y otras 
como perdiendo intensidad. Ahora bien, cuanto acabamos de ver, el 
tiempo y el aspecto de los verbos, los verbos performativos, los 
deícticos, etc., permite ver ya, de alguna manera, esta mayor o 
menor adhesión. Pero existen otros medios para percibirla: el énfa-
sis o las repeticiones, como por ejemplo: 
Muy bien, muy bien, Rabadán 
muy bien te has explicado. 
("Pastorada" 1976: diálogo final) 
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o las afirmaciones del género: "Sé que me critican", donde el 
Mayoral asume lo que dice, y "Según llegó a mis oídos". Por el con-
trario, aquí el Mayoral toma un poco de distancia sobre el valor de 
verdad de lo que va a enunciar a continuación. Pero de manera 
general, el Mayoral pone poca distancia entre él mismo y su enun-
ciado, y trata de influir sobre su público, particularmente haciéndo-
le reír. Trata de permanecer próximo a la gente, y para ello multi-
plica los procedimientos de contacto —lo que R. Jacobson llama fun-
ción fáctica del lenguaje— a través de los apelativos, como hemos 
visto, pero también a través de esos "nosotros" (vosotros y yo), que 
acercan el público al Mayoral, esos "vosotros" que hacen que el dis-
curso se dirija a ellos y no a otros, los imperativos como por ejem-
plo "Tomen este consejo" (1954), las interrogaciones como "¿Y qué 
me dicen, señores, de la nueva instalación?" que despiertan al públi-
co aun cuando éste sabe que no puede responder, etc. Si el Mayoral 
juega con diferentes procedimientos expresivos (énfasis, entona-
ción, interrogantes...), "sabe, por experiencia que serán captados e 
interpretados por su público" (Martinet, 1991: 4). 
Tras lo que acabamos de ver, puede decirse que el Mayoral 
asume lo que cuenta en los "dichos", y que su discurso tiene cierto 
impacto sobre quienes lo escuchan puesto que se refiere a un uni-
verso (lugares y gentes) de todos conocido. Por otra parte, aun cuan-
do habla de acontecimientos pasados, se trata de un pasado tan 
reciente (¡de menos de un año!) que está muy cercano al presente. 
Veremos más adelante cómo el Mayoral también influye sobre su 
auditorio tratando de hacer reír con su humor. 
No obstante, hay que señalar que estos "dichos" sólo los 
entienden los del pueblo; sólo ellos saben de qué y de quién habla 
el Mayoral. El contenido de los "dichos" es transparente para los 
habitantes del pueblo, porque tienen ese "conocimiento a fondo', 
que funda el conocimiento compartido en el seno de una comuni-
dad, que engendra (...) una connivencia sin la cual el sentido no cir-
cula o circula mal" (D. Frangois, 1990: 166). Para un forastero estos 
"dichos" son más o menos comprensibles; si se trata de personas de 
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pueblos vecinos, entienden lo que se dice peor que los del propio 
pueblo, pero más que los que vienen de fuera de la región. ¿Qué sig-
nificarían, por ejemplo, para extranjeros que no tienen un gran 
conocimiento del español, ciertas expresiones como "eso tiene tela 
marinera" (1978, cuando el Mayoral habla de política, o por ejem-
plo, "poner el broche de oro", que correspondería a concluir algo, o 
"dar gato por liebre"? ¿Un extraño a la región comprendería la alu-
sión a la gente de La Almolda de los "dichos" de 1969, si no sabe 
que tienen fama de ser muy interesados? Asimismo, cuando en los 
"dichos" se hace referencia a problemas del pueblo, como el de "los 
comunes" (los bienes comunitarios), ese tema resultará "opaco" 
(por tomar la terminología de J. Dubois), no transparente, para 
alguien ajeno a las cuestiones administrativas del pueblo. Delaporte 
(1989: 1) destaca algo parecido refiriéndose a los textos orales que 
recopiló en Laponia: "la comprensión de estos textos, y con mayor 
motivo su traducción, serían imposibles sin un conocimiento pro-
fundo del plano cultural que hay detrás, el único que puede procu-
rar una investigación etnográfica de larga duración". 
EL ARTE DEL MAYORAL 
Nos queda por ver el arte del Mayoral: cómo juega con los 
temas más o menos tradicionales, y cómo logra hacer reír. Cada 
Mayoral tiene su propio estilo, algo que surge en buena parte 
según su estatus social o su género de vida. De esta manera, vemos 
que hay una diferencia clara entre los temas que aborda Susín, que 
fue a la escuela sólo hasta los doce años, y los que posteriormen-
te tratan los otros Mayorales, que han realizado más estudios. 
Ciertos temas (como por ejemplo la política) son tratados por unos 
más que por otros, y algunos ni los tocan (cf. 3a parte). Cada 
Mayoral tiene su arte para tratar temas serios, ingeniándoselas 
para hacer reír. 
"Se trata de una broma, aunque es la pura verdad", estos ver-
sos que aparecen a menudo en los "dichos" parecen contradecirse: 
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¿Es broma o es verdad? Se trata, de hecho, de las dos cosas a la vez. 
El Mayoral se ha enterado de varios acontecimientos locales sucedi-
dos a lo largo del año; algunos de ellos, más serios, han disgustado o 
inquietado a los habitantes: por ejemplo los fenómenos atmosféricos 
que destruyen las cosechas, el problema del agua, tan crucial en esta 
región de secano, las preocupaciones monetarias de los agricultores, 
etc. Hay otros, aún más serios, que les tocan el corazón, como la tra-
dición, o la devoción al Santo Patrón (cf. 3a Parte, Cap. III): 
Lo que pasa en el pueblo 
se tiene que reseñar, 
aunque se trata de temas 
que requieren seriedad. 
(1981, 61-64) 
Sin embargo, esos temas no se tratan de manera burlesca, por-
que eso supondría restarles importancia; la parte de verdad en estos 
"dichos" es total. Otros temas, al contrario, como explican los 
Mayorales, "arrancan de la realidad", y éstos sí pueden convertirse 
más o menos en objeto cómico. Uno de los Mayorales de Sariñena 
decía: "Buscas las cosas de que quieres hablar: los agricultores, los 
cazadores, la barra americana..., entonces buscas lo que ha pasado, 
lo que es novedad, y les vas buscando la forma satírica y socarrona 
que hace reír a la Plaza: porque así somos, simples y sencillos". La 
parte de verdad de cada anécdota varía: puede ser muy grande, 
como puede ser mínima y servir de inicio a una broma más grande; 
también y dejando a una lado los temas sobre los que el Mayoral no 
bromea, encontramos en los "dichos" tres clases de hechos: los 
serios, que no soportan más que una puntita de humor, los que son 
graciosos por sí mismos, y por último, los que partiendo de un acon-
tecimiento real pero insignificante, son medio reinventados e inter-
pretados cómicamente. 
En el primer grupo entraría el ejemplo siguiente: en Sariñena 
hay una laguna que desde hace mucho tiempo preocupa a los habi-
tantes; se planteó el secarla, pero no se hizo nada en este sentido. Con 
192 
los nuevos sistemas de regadío el agua de la laguna asciende e inun-
da las tierras con agua salobre; además, con el abono que se echa en 
la tierra, este agua resulta contaminada, y se mueren las ranas, etc. 
Como dice el Mayoral, se trata de "un tema terrible que preocupa 
mucho al pueblo", y añade, no sin malicia, "es un lugar ideal... para 
tener en Sariñena un criadero de mosquitos" (1978). Si el Mayoral 
habla de esto en los "dichos", es "para que lo oiga quien deba", es 
decir, el Ayuntamiento, que está presente. Y como la burla no debe 
disminuir la gravedad del problema, termina con esta consideración 
irónica: 
Que, si huele mal el agua, 
peor olor echa el tema. 
(1978) 
Otro ejemplo de un tema que sólo admite en pequeña medida 
la broma, es la política. El Mayoral se dirige a los Concejales elegi-
dos recientemente y les exhorta para que olviden sus divergencias 
políticas, y trabajen unidos por el bien del pueblo; ahí "incrusta" la 
punta que hace sonreír: 
Que para hacer politiqueo 
ya hay bastante en Madrid. 
En la evocación de tales problemas la parte de broma es míni-
ma, como muestran estos ejemplos. 
Pero los "dichos" no pueden tratar sólo temas serios. El públi-
co, a pesar del interés que encuentra en estos temas, se aburriría y 
se cansaría si se quedase de pie en la plaza sólo para escuchar cómo 
se evocan sus preocupaciones, aunque haya en esto alguna reflexión 
graciosa que le haga sonreír; también se cuentan otros aconteci-
mientos reales pero divertidos por sí mismos. En este caso, lo cómi-
co emana del hecho en sí y/o de la manera que tiene el Mayoral de 
expresarlo. El público encontrará estas historias tanto más atractivas 
cuanto que él mismo ha venido a oírlas dispuesto a reírse. Aquí hay 
algunos ejemplos: 
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El chico que hace de Diablo en el "dance" es albañil y ha tra-
bajado en las obras de restauración de la iglesia; esto hace decir al 
Mayoral que "desde que está en el mundo, jamás ha visto trabajar a 
un diablo y menos en una iglesia" (1969). 0 el periódico local que 
imprimió debajo de su título: "Año I, n.° 2, 30 de febrero de 1980"; 
de ahí el "dicho": 
Como regalo traía 
pa todos un día más, 
pues aun siendo año bisiesto 
lo quisieran alargar. 
(1980) 
En esta misma línea, otra falta de imprenta destacada por el 
Mayoral, en el programa de fiestas: en lugar de poner que la Reina 
de las Fiestas haría el saque de honor (1978), estaba escrito que 
"lanzará el saque de esquina". 
Otro hecho particularmente insólito se prestará gustoso al 
verbo del Mayoral: durante las obras de acondicionamiento de un 
cuarto de baño, se quedó un gato encerrado dentro de una pared; los 
propietarios oían maullar cada vez que soltaban agua, pero busca-
ban el gato y no lo encontraban, hasta que por fin se dieron cuenta 
de dónde procedían los maullidos, y demolieron parte de la pared. 
El hecho es real. Pero el Mayoral se divierte con él: 
Si pones el agua fría 
empieza a sonar un tango 
y, si la pones caliente, 
un bolero o un fandango. 
(1983) 
y sugiere a los dueños que patenten esta bañera musical. 
Finalmente, otros temas de broma se inspiran en temas tradi-
cionales. En este caso, la parte de verdad reside en la actualización 
del tema. Por ejemplo, la mujer (cf. J. Fribourg, 1986), como en 
muchas otras sociedades, se toma como blanco, y este tema apare- 
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ce casi todos los años, bien en la parte libre de la "pastorada", o bien 
en los "dichos" (cf. 3a parte). No se trata de tal mujer o tal otra, en 
particular, sino de la mujer del pueblo en general. No se nombra a 
ninguna mujer, y por eso las presentes ríen como todo el mundo, y 
ninguna se siente herida. 
Otro tema que sale con frecuencia es el de los forasteros, es 
decir, los de los pueblos vecinos, como Sena o La Almolda; o los 
llegados de otras regiones, especialmente de la limítrofe Cataluña 
(tienen la costumbre de mofarse de estos pueblos o de esta región). 
Por ejemplo, el Mayoral dice de los catalanes que, cuando vienen a 
cazar al territorio del pueblo: 
... compran la caza muerta 
y así péganse buen farde 
delante de los vecinos 
y de algunas amistades. 
(1985) 
y el Mayoral reprocha a algunos habitantes de Sariñena el hacer lo 
mismo. En 1969 el Mayoral la tomó con los habitantes de La 
Almolda: cuando los americanos llegaron a la luna —dice— ya encon-
traron allí almoldanos (tienen fama de hallarse por todas partes, 
especialmente si se puede negociar...) En este último ejemplo, total-
mente imaginario, lo que parecería cierto sería, en todo caso, la opi-
nión que la gente de Sariñena tiene de los almodanos. 
¿Cómo procede el Mayoral? 
En este juego de la broma y de lo serio, el Mayoral, a la vez 
que se divierte, denuncia lo que no marcha bien, moraliza, aplaude 
las buenas iniciativas, y cuenta los hechos más insignificantes que 
han ocurrido en el pueblo. Son las fiestas, y hay que reírse. Sin 
embargo, no dejan de evocarse temas más serios. ¿Cómo se las arre-
gla el Mayoral para combinar todas estas cosas? ¿Cómo hace para 
elaborar los "dichos" y, tomando una expresión de G. Calame-
Griaule, "darles sabor"? (1982: 45). 
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Los distintos Mayorales dicen cómo lo hacen: 
criticando, como siempre, 
porque ésta es mi obligación, 
de lo que he visto y oído 
dentro de la población. 
(1972) 
Prestan oído a lo que se dice en los bares o en las calles, obser-
van lo que ocurre en el pueblo. A menudo, alguien viene a informar-
les de tal o cual contratiempo, o se comenta con ellos temas que pre-
ocupan al pueblo, con la esperanza de que luego el Mayoral lo haga 
patente en los "dichos". Los bares suelen ser una mina de informa-
ciones. El Mayoral de Sariñena dice en 1976 (versos 24 y ss.): 
Por carecer de noticias 
para contarles este año 
subí a la placeta Roda 
donde está el bar del Cubano. 
Y al salir del bar, veía las cosas..., con más claridad. 
Una vez seleccionados los temas de los que quieren hablar, 
hacen un esquema y empiezan a hablar del tema que sea, pero par-
tiendo de la verdad, "porque mentiras no se pueden contar, pues 
entonces no gusta". Cuando el tema es serio "tenemos este sistema: 
mezclar una cosa seria con otra alegre" para que la gente no se abu-
rra y se vaya. Para otro Mayoral, "se basa en la realidad, hay que 
poner un poco de salero, de picardía, exagerando o disminuyendo". 
Un ejemplo de exageración: en 1981 todos los alcaldes de la pro-
vincia tenían que ir a Huesca porque iban el Rey y la Reina. El 
Mayoral oyó en un bar al alcalde decir que su mujer se preguntaba 
si tendría que hacer una reverencia. A partir de esa frase, real, pro-
nunciada efectivamente por el alcalde, el Mayoral inventa, exagera 
y cuenta que la alcaldesa se entrenó durante quince días, en sesio-
nes de hora y media, delante del espejo, y al final "hacía la reve-
rencia con tanta maestría que ni la mujer de un ministro podría ya 
196 
superarla"; se compró un vestido nuevo, con zapatos a juego, y todo 
para que la visita de los Reyes tuviese que ser anulada; cuando se 
enteró de tal contrariedad, casi le dio un síncope. Tenemos aquí algo 
cómico debido a la exageración, y a una exageración prolongada, 
como dice Bergson (1967: 95): "Hablar de cosas pequeñas como si 
fuesen grandes, es, de manera general, exagerar. La exageración es 
cómica cuando se prolonga y, sobre todo, cuando es sistemática". 
Esta historia hizo reír mucho también a la persona protagonista. Y 
todo en ella no era invención, pues al hablar de vestido nuevo con 
zapatos a juego, el Mayoral hacía una pequeña alusión a la elegan-
cia, bien conocida, de la mujer del alcalde. 
Con una pizca de verdad y con mucha imaginación, el Mayoral 
divierte a todo el pueblo. La toma con todo el mundo, y le importa 
poco que le traten de "cotilla y de chismoso" (1963). Cumple con su 
deber. Y la gente del pueblo a veces tiene miedo de salir en los 
"dichos", ya que, aunque le gusta ese juego, no siempre le apetece 
a uno ser el "hazmerreír" de los demás. Por eso el Mayoral les acon-
seja que si les sucede algo que puede ser tema de los "dichos", lo 
mejor que pueden hacer es ir espontáneamente a contárselo, para 
que así, la información de base no quede demasiado deformada. 
El Mayoral puede recordar al "brujo" africano, en la medida en 
que, como él, el Mayoral es usurpador de la memoria del grupo, el 
cronista del pueblo, y un liberador de tensiones (censura, aplaude o 
divierte); pero se diferencia de él esencialmente en que no vive de su 
arte, sino que tiene un oficio, como cualquiera. Es Mayoral, y a la vez 
pintor, como Susín, o director de una auto-escuela, o comerciante. 
Pero igual que un proverbio africano dice que cuando un brujo se 
muere, toda una biblioteca se muere con él, se puede decir que cuan-
do desaparece un Mayoral, una buena parte de la historia del pueblo 
desaparece, y más si ha desempeñado ese papel durante largo tiempo. 
La verdad es que para ser un buen Mayoral hay que poseer cier-
to don: no puede ser mayoral cualquiera. Susín, por ejemplo, podía 
contar sin ninguna dificultad, cualquier cosa en estilo romance. Por 
ejemplo, al año siguiente de su grave enfermedad, me decía: 
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Hace un año pa estas fechas 
me ocurrió un caso muy raro: 
intenté subir al cielo 
y no me dejó San Pedro. 
¿Cómo se llega a ser Mayoral? 
Por lo general un Mayoral se recluta entre los "danzantes", 
pues siempre hay uno de ellos que ha intimado algo más que los 
demás con el antiguo Mayoral, y ha aprendido a hacer "dichos"; 
este es el caso de Susín que fue en el "dance" Rabadán del Mayoral 
Martín Tabueña, conocido como "el Donato". En el momento en 
que un Mayoral no puede cumplir con su cometido, se sustituye 
inmediatamente por un "danzante" antiguo o actual (esto ocurrió en 
Sariñena en 1979, cuando Susín se puso enfermo). Para ser un buen 
Mayoral hay que vivir en el pueblo, pues hay que estar al corriente 
de los mínimos acontecimientos y de las preocupaciones de la 
gente. Un Mayoral que viviera en otro lugar tendría que inventarse 
casi todo, con lo que no sólo no lograría lo que se pretende (denun-
ciar lo que no funciona o hacer reír), sino que acabaría dejando de 
ser Mayoral. Esto es lo que pasó en Sena: el Mayoral, que vivía casi 
todo el año en Barcelona, no basaba sus "dichos" en ningún hecho 
real; decía, por ejemplo ("dichos" de 1979), que tal o cual comer-
ciante del pueblo se enriquecía muy deprisa exagerando indebida-
mente los precios, y pedía al Santo que le obligara a bajarlos; esto 
no hizo reír ni a los comerciantes en cuestión, ni al público, pues no 
había en ello nada que tuviese que ver con la realidad. Fue reem-
plazado por otro. 
Un Mayoral jugará con lo cómico de la situación: personas 
respetables del pueblo patinan en el suelo helado y se caen, por 
ejemplo. Otro, con lo cómico del comportamiento, como puede ser 
saltarse ciertas prohibiciones: en Lanaja, por ejemplo, el alcalde es 
puesto en evidencia en los "dichos", porque se le recuerda todo lo 
que los jóvenes han hecho en el pueblo y por el pueblo, y se le acaba 
diciendo lo siguiente: 
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Si esto te parece poco, Esteban, 
y esta actividad no vale 
los jóvenes te diremos 
¡búscate otro pueblo, alcalde! 
(Lanaja, 1985) 
En este caso, al revés que con la historia de la mujer del alcal-
de de Sariñena, se trata de osar enfrentarse verdaderamente con la 
autoridad, y eso es lo que hace reír. Pero este caso es, de todas for-
mas, relativamente raro. 
Por otra parte, tanto la elección de los temas, como el estilo, 
dependen de la formación intelectual del Mayoral. Unos juegan con 
metáforas y comparaciones ridículas: los peinados cardados de las 
mujeres, que hace que parezca que lleven una cacerola en la cabeza; 
la "maxifalda", que las asemeja a mesas camilla; calcetines calcina-
dos porque han sido puestos a secar muy cerca del fuego y que pare-
cen buñuelos, etc. Este procedimiento de comparación y de metáfora 
se usa con mucha frecuencia en literatura oral. La encontramos a 
menudo en las "jotas", donde la mujer amada se compara (lo veremos 
más adelante) con un elemento de la Naturaleza como el sol, las estre-
llas, las flores, etc. No se trata de simples comparaciones, sino de 
metáforas de identificación, esto es, metáforas que "identifican ele-
mentos entre los que no existe ninguna relación previa" (J. Tamine, 
1979: 67). Casi todas las metáforas que se utilizan en esta literatura 
son esencialmente nominales, elaboradas, bien con el verbo ser, bien 
por oposición; son de tipo: N1 es N2, o N1, N2: ejemplo: 
Las casadas, los ángeles del hogar. 
(1983) 
Además de las metáforas de identificación, tenemos las metá-
foras por comparación: NI es como N2 (cf. H. Konrad, 1958: 49). 
Por ejemplo: 
Las solteras (ya treintenas) 
son como los trastos viejos. 
(Pastorada, 1979) 
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Hay que hacer notar que aunque el humor de los "dichos" no 
sea refinado, no es ni grosero ni licencioso. 
A todo esto se añade el uso exagerado del hablar baturro, para 
afirmarse étnicamente, por una parte, y por otra —sobre todo— para 
hacer reír sirviéndose de la imagen que los no aragoneses tienen de 
las gentes de esta región, rudos y tozudos por excelencia. Esto últi-
mo aparece aún más en los chistes y en las "jotas" que en el 
"dance". Pongamos el ejemplo de una anécdota atribuida a Juaner, 
el antiguo Mayoral de Pallaruelo de Monegros: un campesino ara-
gonés estaba en Zaragoza admirando las catedrales, en la plaza del 
Pilar, cuando: 
Me salta uno de allí 
quisiéndome hacerme la mueca: 
"¿A que no hay en tu lugar 
plaza tan grande como ésta?". 
Y lo agarro del chaleco 
y allí l'en hice saber: 
"En mi pueblo hay una plaza, 
que puedes venir a ver, 
d'ancha y larga, no como ésta, 
pero de alta..., fácil es". 
Aquí, el campesino se venga con astucia de la mofa que mues-
tra frente a él el de la ciudad. En una anécdota que se contó en un 
homenaje a los Mayores, en Sariñena, el que la contaba se reía de 
sus propios defectos: "El que debe dinero y no lo paga es un hom-
bre sin conciencia y sin entrañas, un ladrón y un crápula. Y esto que 
digo, me lo han dicho a mí veinte veces a la cara, y me he callado y 
soportado la rabia, porque al que presta dinero hay que escucharlo 
con calma, aun cuando después, el que debe, haga lo que le venga 
en ganas". El Aragonés que pide prestado y le cuesta devolverlo o 
incluso no lo devuelve, según lo que me han dicho, es algo frecuente 
en estos pueblos. Un dicho que me proporcionó un anciano de estos 
pueblos, lo confirma: 
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¡Alto aquí! 
Aquí se acabó el fiar, 
pero fue que le ayudó 
a morir el mal pagar 
y para evitarme de esto 
ni fío, ni dejo, ni presto. 
Y esta imagen negativa de sí mismo hace reír al público. 
Todos estos procedimientos tienen tanta importancia que el 
Mayoral, al contrario que otros cómicos, no hace mímica, ni gesticu-
la, salvo excepcionalmente para designar a una persona presente que 
está en escena o cerca, si el Mayoral habla de ella o le habla directa-
mente. Por ejemplo, al decir: "Si usted, siendo general..." (1983), el 
Mayoral se gira hacia el General cristiano y avanza un poco el brazo 
hacia él como para designarlo (siendo tal gesto inútil y redundante, ya 
que no se puede tratar más que de él). Igualmente, en 1981, cuando el 
Mayoral quiere decir su "dicho" a la mujer del alcalde, se gira y eleva 
los brazos en la dirección del balcón del Ayuntamiento, que es donde 
se encuentra ella. También, claro está, en las "Motadas", el Mayoral 
señala al "danzante" o al "volante" a quien va dirigida la "motada"; 
este gesto es indispensable para la comprensión, pues sólo cuando la 
persona es identificada —y no lo será más que por el gesto— cobra la 
"motada" su sentido y hace reír. Pero el Mayoral no se ríe. Dice todas 
estas cosas con un aire muy serio. 
Los otros personajes también gesticulan poco. En la "Pas-
torada" se puede mencionar al Rabadán que a veces entra en escena 
bailando la "Raspa", o va y viene por el escenario; y en Moros y 
Cristianos, el General cristiano eleva el brazo para incitar a los cris-
tianos a desenvainar sus espadas, hay un simulacro de combate, y 
también se mueve el "Diablo", corriendo en todas las direcciones 
para fastidiar lo que pueda, y cae al suelo cuando lo mata el Ángel. 
En lo que a las "mudanzas" se refiere, actualmente no tiene ya un 
verdadero significado, aunque en sus orígenes eran rituales de ferti-
lidad de la tierra. 
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De manera general, puede decirse que, en todos los pueblos, 
los gestos son prácticamente nulos; lo que cuenta es el texto. 
CAPÍTULO IV 
LA VARIABILIDAD DEBIDA A LA ENUNCIACIÓN 
Una parte de la literatura oral recopilada, al ser tradicional, 
debería transmitirse a través del tiempo sin sufrir cambio. El emisor 
ha de ser fiel al texto, como en el teatro (algunos de estos textos, 
como "Moros y Cristianos" se remontan al siglo XVI); no tiene 
elección a la hora de elegir las palabras, ninguna libertad enunciati-
va. Y hasta la entonación, esa especie de musiquilla con que los 
actores del "dance" ejecutan su papel, es convencional. De manera 
que no es posible ver cuáles son los procedimientos que permiten al 
emisor intervenir en su enunciado o influenciar en su público, ya 
que, en principio, no puede escoger sus palabras; los "yo", los 
"vosotros", los deícticos, los abundantes imperativos que aparecen, 
etc., no han sido elegidos por el que habla. Sin embargo, este últi-
mo llega a imprimir su propia marca en un enunciado que no es 
suyo. Y es hecho conocido el de que los textos, de los que parece 
que sólo existe una versión, cambian a lo largo del tiempo. J. Goody 
habla de esto refiriéndose al mito de los LoDagaa: "A lo largo del 
enunciado, se introducen sin cesar elementos nuevos..., mientras 
que otros se abandonan", lo que "da lugar a un considerable, por no 
decir infinito, número de variantes" (J. Goody, 1979: 76). 
Al comparar entre sí textos antiguos de los "dances" de Sariñena 
y Sena recogidos por R. del Arco y Garay en 1939, con textos recopi-
lados en 1976, 1978, 1980 y 1982, se pueden ver las distintas clases de 
variaciones, las eventuales consecuencias de estas variaciones en el 
sentido del texto y, por último, los motivos de las diversas variaciones. 
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Diferentes manifestaciones de variabilidad 
En las partes convencionales —y sobre todo en "Moros y 
Cristianos"— se destacan numerosas variaciones. 
Muchos versos se suprimen y otros se dicen unos años sí y 
otros no. Así, el Rabadán refiriéndose a los Turcos (se les llama 
Turcos o Moros indistintamente), dice: 
llevan alfrangeles nuevos 
y también una zambomba. 
Estos dos versos existen en el texto de 1939, pero el segundo 
se suprime en 1976, y vuelve a aparecer en 1982. Lo mismo ocurre 
con los versos siguientes pronunciados por el General turco cuando 
llega: 
¿Qué hacéis aquí, buena gente? 
Parece que alborozados 
están ustedes aquí. 
(estos versos del texto de 1939, fueron suprimidos en 1976 y resta-
blecidos en 1982). 
Ejemplos así son frecuentes. A veces, los versos suprimidos 
son tan numerosos que corresponden a verdaderos cortes. Por ejem-
plo, en 1976 quedó suprimida toda una parte del diálogo entre el 
General turco y el General cristiano (77 versos del texto de 1939). 
Un poco más adelante hay un corte de 184 versos de este mismo 
texto, correspondiente a un diálogo entre el Ángel y el Diablo, 
donde el Diablo trata de impedir la fiesta y la conversión de los 
Moros a la fe cristiana. En su lugar, en las versiones de 1976 y 1982, 
hay 54 versos donde el Ángel ya no dialoga con el Diablo, sino con 
el General Turco y con los Moros, a quienes trata de convertir. Tras 
esto, se vuelve al texto antiguo. 
Del mismo modo, en la parte convencional de la "pastorada", 
hay versos del texto antiguo que se conservan un año, y desapare- 
203 
cen durante los siguientes. Es el caso de los versos de 1939, en el 
que el Mayoral dice al Rabadán: 
Si me vuelves a hablar mal 
y me ofendes con palabras 
te pego una garrotada 
que te dejo patitieso 
tendido como una rana. 
se conservan en 1976, se suprimen en 1978, y los tres últimos ver-
sos se desplazan al fin de la "pastorada" de 1982. 
A veces, un verso es pronunciado por otro personaje del 
"dance"; así, en 1939, el General cristiano trata de finalizar el com-
bate, gritando: "Quietos, Turcos y Cristianos!". Este verso lo dice el 
Ángel en 1976; en 1982, el General Cristiano, y más adelante, el 
Ángel de nuevo. 
En otras ocasiones se pone una palabra en lugar de otra. Por 
ejemplo, en vez de "para matar este moro", puede hallarse "para 
vencer a este moro"; o "por el monte abandonado", en lugar de "por 
la huerta abandonado", o "hasta mediados de mayo" en vez de 
"hasta remate de marzo". 
Otras variantes pueden consistir en versos añadidos aquí y allá. 
Por ejemplo, en la "pastorada" de 1976, en lugar de limitarse a 
decir, como en el texto antiguo: 
Hay chiquillos y chiquillas 
que me están formando ruedo. 
el Mayoral añade estos dos versos justo en el momento de la enun-
ciación: 
y también hay forasteros 
que han venido a visitarnos. 
En "Moros y Cristianos", en la versión de 1976, hay dos ver-
sos que no figuran en la de 1939: 
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que a estos moros tan valientes 
pronto los degollaremos. 
Los ejemplos de versos añadidos son numerosos; veremos que 
eso se explica a veces por las motivaciones qúe sostienen su apari-
ción. 
Asimismo, con frecuencia se añaden apelativos que no figuran 
en el texto antiguo, como: "¡General turco!", "¡Mi Mayoral!", 
"¡Hombre!", etc. En 1939, por ejemplo, al inicio de la "pastorada", 
cuando el Mayoral se percata de que no está su Rabadán, aparece 
este último y le pregunta qué quiere de él; en los años siguientes 
antes de entrar en escena el Rabadán, el Mayoral lo llama: 
"¡Rabadán!" (y lo repite tres veces en 1976 y en 1982 y dos en 
1978). 
Finalmente, también se encuentra como variación la moderni-
zación de algunas formas antiguas (mientras que, curiosamente, 
otras se conservan). 
Por ejemplo, la forma antigua del artículo + adjetivo posesivo, 
en español moderno ha quedado sin artículo; pues bien, de la "pas-
torada" de 1939, el verso "y les dije a los mis canes", se transforma 
en 1976 en: "y les dije a mis canes". Igualmente, el verso de 1939 
"¿cómo he ha ido asti por casa?" se convierte en 1976 en "¿cómo le 
ha ido por aquí por casar'. 
Un texto oral por el hecho mismo de la representación del 
narrador o narradores, no se conserva idéntico a sí mismo, sino que 
conlleva variantes, de orden fonético, morfológico o léxico, esen-
cialmente; variantes que hemos visto en el párrafo que trata sobre la 
lengua (Cap. III). 
"Asti" es una antigua palabra aragonesa que no se emplea ya, y que equi-
vale a "por aquí" o "aquí". 
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La variabilidad de esta literatura oral no queda sin incidencias 
sobre el significado de lo que se dice. 
Las variaciones que atañen al uso del "habla local" y a la sino-
nimia de las palabras, no cambian realmente el sentido. A menudo, 
hasta cuando una palabra tiene un significado distinto del de la pala-
bra a la que suple, el sentido general del texto, sigue siendo el 
mismo: para el público no tiene gran importancia que en Sena se 
diga de los moros que serán "rendidos y abominados" (1939), o que 
serán "rendidos y anonados" (1976). 
Sin embargo, es distinto lo que pasa con ciertas palabras al ser 
cambiadas por otras. Por ejemplo, en 1939, el General turco dice al 
General cristiano: 
Suspended vuestro furor 
y os hablaré con cortesía. 
Pero en 1976 se dijo: 
Sorprended vuestro furor 
y os hablaré con cortesía. 
¡Esto último no significa nada! 
En revancha, un cambio de palabra puede corregir el sentido 
debilitado del texto de referencia; por ejemplo, en la "pastorada" de 
1939: 
más vale ciencia sin letra 
que burro desanimado. 
el segundo verso no quiere decir nada; se le reemplaza en 1976 por 
el verso siguiente: 
que borrico examinado. 
El sentido queda completamente modificado cuando, como 
hemos visto, unas partes del texto se reemplazan por un texto com-
pletamente distinto. 
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¿Cómo se explican estas variaciones? ¿Qué motivaciones las 
producen? Las licencias que el emisor se permite con el texto pue-
den ser voluntarias e involuntarias. 
Las variaciones voluntarias más habituales se deben esencial-
mente a la preocupación por actualizar, ya sea para anclar el texto en 
lo real, o para divertir al público, o también para afirmar su etnicidad. 
Por destinos medios intenta el emisor anclar su texto en la rea-
lidad, en el aquí y ahora, en la situación concreta en que se produ-
ce la comunicación. Para ello recurre a diversos procedimientos de 
actualización: además de los elementos prosódicos (entonación), 
añade al texto apelativos, como "Bienvenido Rabadán", "Mi 
Mayoral", "Rabadán pequeño", "General turco", etc., que no exis-
ten en el texto antiguo y contribuyen a hacerlo más vivo. Y a veces 
refuerza un apelativo con otro para darle más relieve: El 
"Carlomagno, no eres digno..." del texto antiguo, se convertirá en 
1976 en "Eh, Carlomagno, no eres digno". 
Los deícticos se emplean para referirse al instante mismo del 
discurso; así, el primer verso de la "pastorada" es en 1976 y 1982: 
Hoy, día 2 de septiembre. 
en lugar del verso de 1939: 
El día dos de septiembre. 
Gracias al uso del deíctico "Hoy" en lugar de "el", no se trata 
de cualquier día dos de septiembre, sino del actual, el día en que se 
proclama esta literatura. 
Igualmente, al principio de la "Pastorada", cuando el Mayoral 
llama al Rabadán, éste responde en todas las versiones recopiladas: 
Aquí estoy, mi Mayoral. 
Pero en 1982 este verso está seguido de: 
atándome la alpargata. 
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Este verso se ha añadido para hacer el texto más vivo, y eso se 
logra aún más porque el gesto acompaña a la palabra; un gesto, por 
cierto, bien notorio al no ser el habitual en el "dance". Pone un poco 
de diversión en el texto ya conocido y despierta al público que espe-
raba el "¿Para qué me quiere?" del verso siguiente; este verso aña-
dido rompe la monotonía del texto que se repite cada año y en las 
mismas circunstancias. 
El emisor actualiza también el texto, ya sea corrigiendo las 
incoherencias del texto antiguo, ya reemplazando una forma antigua 
por otra de uso corriente, o corrigiendo lo que le parece poco claro. 
En el primer caso, el Mayoral interviene voluntariamente en el 
texto para corregir los errores que hayan podido introducirse a lo 
largo de los siglos por la transmisión oral. Así, en los versos de la 
"pastorada" de 1939 dice el Mayoral: 
porque pastor sin cartilla 
es pastor muy afamado. 
Este "sin cartilla" es un error, corregido en 1976 poniendo "con car-
tilla". Asimismo cuando el General turco pide el tributo, dice en el 
texto de 1939: 
veinte mil duros jaqueses 
es al año su subida. 
En veinte años no has pagado, 
a ochenta mil ya se arriman. 
Ahora bien, si lo que debe el General cristiano son 80.000 duros, la 
suma anual no puede ser de 20.000 duros (pues en 20 años serían 
400.000 duros), entonces el Mayoral restablece el sentido diciendo 
en 1976: "Cuatro mil duros jaqueses". 
En el segundo caso, resulta a veces difícil para el que habla 
usar giros que ya no se emplean. Y lo mismo pasa con formas que 
no están en desuso pero que son muy poco usadas en lenguaje 
corriente; por ejemplo, en lugar de decir ("pastorada" de 1939): 
Fógate con un trago. 
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El Rabadán dice en 1976: 
Toma la bota, echa un trago. 
Es lo que diría en la vida corriente en esa situación; este giro 
hace al texto más actual, y quiere decir lo mismo. La sustitución se 
comprende mejor, y más aún si tenemos en cuenta que "fógate" está 
puesto en lugar de "fólgate", forma antigua de "hólgate" (del verbo 
holgarse). 
Algunas partes de esta literatura oral han sido modificadas a lo 
largo del tiempo por eruditos locales que han querido mejorarlas y 
fijarlas por escrito, y muchos pasajes ya no figuran, o ciertas palabras 
no se usan. También, transformando algunos versos —sin que pierdan 
el sentido—, el emisor podrá expresarse mejor y el público compren-
derá mejor lo que oye. Éste es el motivo de los cortes constatados en 
el texto antiguo, cuando se trataba de muchos versos que hacían 
referencia a un pasado lejano, escritos con un lenguaje caído en 
desuso, y que habrían resultado muy aburridos y difíciles de memo-
rizar para los actuales actores del "dance", la mayoría de los cuales 
no vive permanentemente en el pueblo. La intrusión de lo escrito es 
de alguna manera neutralizada cuando se convierte en oral. 
La actualización de algunos pasajes aparece como una necesidad 
en función del cambio de contexto situacional. Como el "dance" ya 
no se representa en la plaza de la iglesia, sino en la del Ayuntamiento, 
se comprende que ya no se diga al principio de la "Pastorada": 
En esta plaza lucida, 
ante este glorioso templo. 
sino, en 1976: 
En el escenario nuevo. 
Y en los años sucesivos el segundo verso se suprimió. 
Igualmente, saludar a "mosen Jorge" ya no tiene sentido, desde 
el momento en que el cura deja de serlo de Sariñena para ir a la 
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parroquia de un pueblo vecino. El verso, pues, fue suprimido en 
1976. 
También hay otras variaciones por ideología (hay que hacer 
notar que esto puede también ser motivo de deformación involuntaria). 
Por ejemplo, cuando en 1939, en los "dichos" de Sariñena, se 
eleva a Franco hasta el cielo porque va a ayudar a los trabajadores 
y a procurarles cuanto les falta. Al final se dice: 
Viva, pues, nuestro Caudillo, 
que ha sabido interpretar 
los sentimientos de un pueblo. 
No quiere decir que todo el pueblo fuera a estar de acuerdo con 
eso; todos no eran franquistas. Textos así dan la imagen, no de la 
sociedad, sino de la ideología dominante en la época. Como dice K. 
Marx (1962: 48-49) "los pensamientos de la clase dominante son 
también los pensamientos que dominan en cada época". 
Otras variaciones que salen de la imaginación del emisor per-
siguen fines lúdicos, para hacer el texto más vivo, para divertir al 
público. 
En la "pastorada" cuando el Mayoral riñe al Rabadán, éste 
quiere irse y, como el burro le pertenece, dice en 1939: 
Ya sabe usted que es mi burro. 
¡Digo! Que el burro es mío. 
pero el primer verso puede querer decir "ya sabe usted que usted es 
mi burro", algo que divierte al público; en 1976 el emisor acentúa 
este equívoco haciendo que el Rabadán se confunda y diga "muy" 
en lugar de "mi": 
ya sabe que usted es muy burro 
lo que enlaza mal con el segundo verso, pero eso no importa porque 
lo que se busca es hacer reír, y eso ya se ha conseguido. 
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Por esta misma razón el emisor llega a modalizar el enunciado 
a través de giros enfáticos. Cuando, en la "pastorada", el Mayoral 
pregunta al Rabadán si ha ido a misa, en lugar de responder "sí, y 
también al rosario", en 1976 el "sí" se suprime y el resto del verso 
se dice con énfasis, lo que refuerza el contenido: en este caso el 
énfasis tiene un valor significativo, más o menos equivalente a 
"¡claro que sí y también al rosario!", y este significado se pone de 
relieve y provoca la risa del público, porque no se lo esperaba. 
Algunos procedimientos de actualización se utilizan para afir-
mar su etnicidad. Se hace referencia a la región para que se crea que 
los acontecimientos narrados tuvieron lugar en ella. Cuando el 
General cristiano se niega a pagar el tributo que le pide el General 
turco, este último responde en 1976: 
En la ribera del Alcanadre 
son tres pueblos la partida 
que debéis hace tiempo; 
son Sariñena, Albalatillo 
y San Juan el Preferido. 
Si Albalatillo está muy cerca de Sariñena y existe desde hace 
mucho tiempo, San Juan del Flúmen —calificado aquí de 
"Preferido"— se fundó en 1967, dentro de un Plan de Desarrollo, y 
no existía en el momento en que nació esta literatura oral. El 
Mayoral pone en boca del actor estos versos que evocan a los tres 
pueblos para hacer creer que todos esos acontecimientos ocurrieron 
en "su" región; al dar al tercer pueblo el calificativo de "preferido", 
subraya el buen entendimiento que hay entre Sariñena, el pueblo 
que celebra sus fiestas, y San Juan, y esto aún actualiza más el texto, 
al hacer referencia a sentimientos compartidos por todos (emisor y 
auditorio). Con esta misma intención de dar a entender que lo que 
se cuenta sucedió en el pueblo, el emisor añade estos dos versos en 
1976, en "Moros y cristianos" en Sena: 
Que en este pueblo de Sena 
comienza la gran batalla. 
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Asimismo, la tendencia a exagerar el habla local en un momen-
to en que la educación se orienta hacia un uso correcto del español, 
es una manera de decir que "se trata de nuestra manera de hablar", 
un habla propio que cobra así valor emblemático. 
Las variaciones involuntarias son menos numerosas. Se deben 
a la analogía de ciertas palabras, a la memoria un tanto debilitada 
del emisor, a la incomprensión de ciertos temas, o finalmente, a las 
costumbres del habla local. 
Hemos visto que muchas palabras han sido sustituidas por 
otras con el mismo sentido. Decir "vencer" en lugar de "matar", o 
"no he aprendido otra cosa" (1939) en vez de "sin aprender otra 
cosa" (1976), viene a resultar lo mismo, y en la última variación está 
incluso más conforme con el estilo "romance". 
Algunas faltas de memoria dan lugar asimismo a variaciones 
en el texto en la medida en que algunos versos pueden olvidarse o 
porque se recuerdan demasiado tarde y no se dicen en su momento. 
O también porque los versos los repiten personajes diferentes del 
"dance". Así, en el texto de 1939 de "Moros y Cristianos", el 
Rabadán entrega una carta al General turco y le dice: 
De parte del Almirante 
aquí tiene este pliego. 
Leedlo pronto. 
y estos mismos versos los repite más adelante el General turco diri-
giéndose al cristiano. En 1976 esta repetición queda suprimida. 
La incomprensión de algunos términos conduce a que el emi-
sor los estropee. Así, la palabra "alfanje" se transforma en "alfan-
gel", o en "alfrangel", o "el puente de Almantias" en "el puente de 
Almantibles", etc. 
En lo que se refiere a las variaciones debidas al habla local 
—cuando no son voluntarias para, como vimos más arriba, marcar la 
etnicidad—, corresponden a los hábitos de habla del actor del "dance". 
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Si en la vida cotidiana dice "pol" en lugar de "por el", o "tó" en lugar 
de "todo", etc., tenderá, inconscientemente, a expresarse como tiene 
costumbre. 
Hay que notar que las variaciones voluntarias son obra del 
Mayoral, que es quien transmite el "dance", mientras que las varia-
ciones involuntarias son más obra del actor del "dance", el que 
enuncia lo que el Mayoral le ha prescrito. 
Aunque estas partes "fijas" del "dance" entran dentro de lo que 
se puede llamar literatura oral convencional, sin libertades enuncia-
tivas en principio, varían a lo largo de los años. Al contrario de lo 
que sucede en algunas literaturas orales —míticas o religiosas parti-
cularmente— en que el texto, en principio, ha de restituirse íntegra-
mente bajo pena de ineficacia, la literatura oral del "dance" no está 
sometida a la misma obligación. Esto permite a cada Mayoral la 
posibilidad de marcar con su sello personal un texto que no es suyo. 
Al examinar las variaciones hemos visto que el Mayoral llega 
a estar muy próximo a su texto corrigiendo errores, transformando 
formas antiguas, y volviéndolo, así, más "transparente" para el 
público. El Mayoral quiere intervenir sobre quienes le escuchan, 
sorprendiéndoles, despertando su atención por medio de diversos 
procedimientos de actualización y de modalización (añadiendo ver-
sos insesperados, apelativos, transformaciones, énfasis), tratando de 
divertirles (en la medida de lo posible, pues la función lúdica queda 
limitada en esta parte del "dance"), y respondiendo por ciertos pro-
cedimientos a lo que esperan de él (afirmación de los valores que 




Contenido del corpus 
La misión del folklorista, como investigador, debería... consistir en 
proceder a una reconstrucción, en buscar... una especie de proto-cultura, un 
estadio que permitiera percibir una cultura como algo coherente. 
(A. Greimas, 1987: 35) 
Todo investigador que trabaja sobre literatura oral tiene esa 
preocupación por reencontrar una imagen de la sociedad a través de 
lo que se dice, imagen que nos informaría acerca de su modo de 
vida, sus valores culturales, sus aspiraciones y sus temores. 
En el "dance", los "dichos" y la parte libre de la "pastorada", 
constituyen "una verdadera autobiografía", para usar la expresión 
de Franz Boas, de la población de los Monegros. Pues los "dichos" 
son un "periódico jocoso", una crónica local divertida que ante 
todo cuenta lo sucedido en el pueblo tras las fiestas precedentes; y 
la evocación de esos hechos muy diversos da una representación de 
la vida cotidiana de la gente del pueblo. Como ha destacado A. de 
Larrea Palacín (1952: 21), en los "dichos" "desfilan tipos curiosos, 
vicios, costumbres, usos, y con ellos los nombres de los utensilios y 
algunas locuciones populares...". 
Veremos cómo esta literatura oral nos informa acerca del 
marco del pueblo, las actividades y el tiempo de ocio de sus habi-




¿Cómo se presenta el pueblo? En la primera mitad del siglo era 
similar a muchos pueblos de la región (calles sin pavimentar, no 
había agua corriente, etc.), pero gracias a los "dichos" podemos 
hacer un seguimiento cronológico de las mejoras que se han reali-
zado. 
En 1954 (80 a 105) las obras del Ayuntamiento van haciéndo-
se despacio, mientras que algunas calles de Sariñena se transforman 
rápidamente: la calzada, hasta entonces de tierra, se pavimenta, y las 
aceras se renuevan. Sin embargo, el Mayoral, portavoz del pueblo, 
no oculta su crítica: 
pero en una de las calles 
hay una equivocación 
porque observé en las aceras 
torcida la alineación. 
Estas mejoras en las calles continúan en 1969 y 1970 con la 
pavimentación de más calles. 
Quedan aquí pocas calles 
sin su pavimentación, 
pero las pocas que quedan 
han de recibir muy pronto 
la capa del hormigón 
y Sariñena será 
más moderna... 
(1970) 
En los "dichos" aparece sin cesar un vaivén entre la vida del 
pueblo en el pasado y el progreso que va introduciéndose poco a 
poco, transformando viejas costumbres. Por ejemplo: 
En 1961 el Ayuntamiento quiso modernizar la recogida de 
basuras y compró un carro nuevo. Sin embargo, en esa preocupa- 
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ción por la modernidad habría que haber llegado hasta el final, ya 
que: 
Pero aunque el carro es moderno 
hay una pega segura: 
enganchan un burro viejo 
que ya está perdiendo el pelo. 
(1961) 
y, por otra parte, no se pidió a las mujeres que cambiasen sus cos-
tumbres: 
Una advertencia debían 
hacerles a las mujeres: 
sacar la basura en cubos 
para evitar malos olores, 
porque es que la mayoría 
la sacan en un cajón, 
una costumbre muy fea. 
(1961) 
Entre 1963 y 1975 Sariñena se transforma y cobra cada vez 
más aire de capital de los Monegros. Se instala una iluminación 
pública nueva (1963: de 34 a 39) y las dos calles que aún no tenían 
abastecimiento de agua corriente ven resuelto ese problema (1963: 
de 44 a 54). Es interesante anotar que en 1963 todas las casas de 
Sariñena tienen agua corriente, mientras que otros pueblos mone-
grinos habrán de esperar aún unos años. Leciñena, por ejemplo, 
hasta 1980. El agua que anteriormente se distribuía en los depósi-
tos de las casas resultaba muy cara, lo que explica esta frase tan 
comentada que dice que "en los Monegros es más cara el agua que 
el vino". Existe toda una mentalidad en torno al agua: es algo muy 
valioso, que no se derrocha y se aprovecha al máximo. Por ejem-
plo, el agua con que se han lavado las verduras sirve para regar las 
macetas... 
En 1963, y después en 1970 se construyeron viviendas sub-
vencionadas modernas y confortables: 
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que en la carretera Huesca, 
distrito de Pueblo Nuevo, 
una institución bancaria 
ha hecho un grupo de viviendas. 
(1970) 
Mientras que los demás pueblos tienen casas de uno o dos 
pisos, en Sariñena los grandes edificios de pisos empiezan a proli-
ferar, dándole aspecto de pequeña ciudad. 
Cada vez hay más edificios públicos. En 1962 los agricultores 
ya no tienen que almacenar el trigo en sus graneros pues se acaba de 
construir un silo: 
... este año los labradores 
han cogido mucho trigo. 
Además, con la ventaja 
que desde la era y el campo 
ya lo entregan en el Silo 
y al mismo tiempo mataban 
dos pájaros de un tiro, 
porque entran en el banco 
y ya se llevan a casa 
las perras en el bolsillo. 
(1962) 
En 1969 se crea un nuevo grupo escolar, el Banco Hispano-
Americano abre otra sucursal en el pueblo (íd.), la Cooperativa 
construye un gran almacén para secar el maíz, el polideportivo está 
casi acabado —lo estará al año siguiente con la construcción de las 
piscinas— y la playa del Alcanadre queda dispuesta para quien quie-
ra ir a tostarse al sol: 
La playa del Alcanadre 
ha alcanzado mucha fama. 
(1962) 
Según los "dichos", éste fue el desarrollo de Sariñena. Después 
de 1970 el Mayoral ya no hace alusión a la modernización del pueblo. 
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Y porque Sariñena se moderniza y ve aumentar su población, 
también la circulación de los coches plantea más problemas cada 
año: 
He visto desde que falto, 
con mucho placer por cierto, 
la cantidad de vehículos 
que circulan por el pueblo 
y el problema del tráfico 
es un asunto muy serio. 
(1966) 
Los barrios periféricos tienen avenidas anchas (por ejemplo la 
Avenida de Huesca) pero las calles estrechas del centro presentan 
más problemas para la circulación y el estacionamiento (1982). De 
ahí varias anéctodas de los "dichos": 
— Bien porque las calles resultan demasiado estrechas para la 
circulación: 
La calle la Era Bolera 
es una calle especial 
que resulta muy estrecha 
pa que se pua circular. 
Y es que encima los vecinos 
pretenden con sus razones 
poner discos prohibitivos 
pa que no pasen los coches. 
En la cera las macetas 
y en la calle las hamacas 
y salen a refrescase 
como si fuera una terraza. 
(1983) 
Esta costumbre de instalarse fuera, de sacar las sillas a la calle, 
es muy frecuente en España, especialmente en las calles de los 
barrios viejos. Cuando el tiempo lo permite la calle resulta en cier-
to modo como una prolongación de la casa (a menudo pequeña); y 
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para alguien que viene de fuera este espectáculo da la impresión de 
que se entra en un lugar privado, de que se es un intruso. 
— Bien por los inconvenientes de no poder aparcar: 
un vecino de este pueblo 
vino todo decidido 
a dar perras pa las fiestas 
en señal de donativo. 
Dejando el coche aparcau 
pero en la cera subido, 
después de dar los dineros, 
salió del Ayuntamiento. 
Cuál sería su sorpresa, 
desazón y descontento, 
al ver que estaba multau 
por su mal aparcamiento. 
(1982) 
— o por no respetar las señales de tráfico: 
Y pa eso están las señales, 
que se endeben de respetar, 
y si alguno no lo hace 
las multas le enseñarán. 
(1983) 
Por el hecho de que cada vez hay más coches, las anécdotas de 
averías, de quedarse sin gasolina, o de infracciones, son muy abun-
dantes a partir de 1979: un vecino de Sariñena "cambiando burros 
por coche" decía: 
Que este coche gasta poco, 
que el coche no gasta nada, 
y Rufino el de los Mora 
se quedó en la carretera. 
(1979) 
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Otro bajó para hablar con un amigo, pero: 
El coche se le marchó 
por no tenerlo frenau, 
ya que en marcha le dejó 
pa tenelo preparau. 
Le pegó a otro por detrás, 
que estaba enfrente de Soto, 
el susto fue lo mayor, 
que los males fueron pocos. 
(1982) 
Todas estas anécdotas ponen de relieve el choque del modo de 
vida tradicional con el moderno al pedir este último cierta adapta-
ción por parte de los vecinos. 
Esta evolución de Sariñena queda ilustrada por las observacio-
nes relativas a la administración del pueblo. El Ayuntamiento reci-
be palabras de agradecimiento cada vez que realiza una mejora. Por 
ejemplo, en 1961 se agradecen al alcalde su esfuerzos por moderni-
zar el pueblo, y en 1983, las medidas tomadas para cuidar los jardi-
nes. Pero las que más datos aportan son las críticas que destacan 
aquello que no funciona o que funciona mal en la administración de 
Sariñena: por ejemplo, los problemas que plantea la Laguna: 
Tenemos en Sariñena, 
por desgracia o por fortuna, 
este mar de los Monegros 
que se llama la Laguna. 
Tema de preocupación 
lo menos hace cien años, 
ya se hicieron unas minas 
para secar ese charco. 
Lo que parece mentira 
que, pasados tantos años, 
no se haya hecho nada 
habiendo tanto adelanto. 
Va subiendo de nivel, 
con los nuevos regadíos 
luego se nos juntará 
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la laguna con el río 
y, estando el pueblo en el medio, 
ya me explicarán el lío. 
Ha inundado muchos campos 
de agua tan contaminada 
que, habiendo muchos miles, 
no ha quedado ni una rana. 
(1978) 
Merced a los "dichos" se puede expresar el descontento al 
Ayuntamiento; se le reprocha de manera particular el pensar más en 
la política o en las fiestas que resolver las cuestiones pendientes. Es 
preciso. 
Tener un Ayuntamiento 
que pol pueblo se interese 
y cuando estén trabajando 
la política la dejen. 
Dejando el politiqueo 
pa los que están en Madrid 
y buscar los intereses 
que más convengan aquí. 
(1980) 
Hay algunas medidas tomadas por el Ayuntamiento con las que 
la gente no está de acuerdo: por ejemplo el reparto de los bienes 
comunales de 1961, pues a algunos les tocó más de lo debido, mien-
tras que otros se quedaron sin nada. El cambio de nombre de algu-
nas calles es también objeto de controversia; con el cambio de régi-
men ciertas calles o plazas que llevaban el nombre de Franco o de 
alguna personalidad franquista dejaron de llamarse así, en todas las 
regiones de España, y en los Monegros también: 
Y no es noticia nueva 
quel Ayuntamiento pasau 
a calles de Sariñena 
el nombre les ha cambiau. 
Y la plaza Villanueva 
sin motivo ni razón 
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le han puesto la plaza nueva 
de Estatuto de Aragón; 
y la plaza Francisco Franco, 
plaza la Constitución. 
Y la gente de este pueblo, 
según se puede escuchar, 
aunque tienen nombres nuevos, 
las sigue llamando igual. 
(1983) 
En Lanaja también la toman con el Ayuntamiento (1983): se 
reprocha a los concejales el no hacer nada, mientras que el Alcalde 
y su secretario se dedican a "mirar las musarañas". 
Pero en los "dichos", fuera de algunas críticas, encontramos 
pocos datos sobre la administración de los pueblos. 
CAPÍTULO II 
LA VIDA EN EL PUEBLO 
LOS SUCESOS LOCALES 
El recuerdo de los sucesos acontecidos durante el año, y más 
aún si se cuentan con humor, crea un sentimiento de pertenencia al 
pueblo entre sus habitantes: eso nos concierne a "nosotros" y sólo a 
"nosotros", vecinos de Sariñena, de Lanaja, etc. Igual que los deta-
lles de la vida de uno o más miembros de una familia sólo concier-
ne a la familia y no presentan ningún interés para los "otros"; los 
"otros", los foráneos al pueblo no entienden nada de lo que se dice 
ni siquiera encuentran divertido lo que escuchan, ni pueden partici-
par plenamente en esa satisfacción general. 
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Este recuerdo de lo sucedido va desde los hechos más insigni-
ficantes hasta los más importantes. 
Estos hechos banales, contados con gracia, son de alguna 
manera el telón de fondo sobre el que destaca la evocación de la 
vida del pueblo. Citaremos algunos, a modo de ejemplo: 
Un chico de Sariñena, Manolo (y para más precisión se da el 
mote de su padre), perdió de camino el cerdo que iba a matar: 
y al llegar al matadero 
estaba el carro vacío 
y es que ir al matadero 
no le hizo gracia al tocino, 
que creyó más conveniente 
el recular hasta casa. 
(1946) 
En 1961 una alemana que fue a vivir a casa del joyero abrió un 
instituto de belleza. Las mujeres del pueblo acudieron a consultarle, 
"caso único en la historia del sexo femenino". Pero a pesar del tra-
tamiento, "¡las mujeres están aún más gordas que antes!" (1962). 
Otro se cayó al agua al pasar el puente que hay cerca de la gra-
vera con su furgoneta (1975). Algunos jóvenes se hicieron pasar por 
el tonto del pueblo, y lo hicieron tan bien que los reunidos de otros 
sitios se preguntaban si participaban en el concurso o habían nacido 
así (1976). Poco después de la muerte de Franco el "strip-tease" 
llegó hasta los Monegros; era algo prohibido hasta entonces en 
España (1977), y en 1978 se abrió una barra americana; en el bar 
Romea durante una partida de guiñote un individuo casi fue estran-
gulado con un nudo de corbata tan fuerte que hubo que cortarlo con 
un cuchillo (1979). Otra vez, en 1980, dos jóvenes decidieron casar-
se inmediatamente y fueron a despertar al alcalde para que los casa-
ra; la anécdota se contó con mucha gracia y el público disfrutó 
mucho. Un chico del pueblo sembró en el jardín malas hierbas en 
lugar de césped (1982). Dos vecinos de Sariñena se casaron atavia-
dos con el traje regional (1983). Un día que había helado mucho, un 
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vecino del pueblo resbaló y se cayó tres veces al suelo; otro iba a 
trabajar al banco, resbaló a su vez y tuvo que andar "a gatas", como 
si fuera un bebé" (1985). Cuando pasan cosas de este tipo, está claro 
que si alguien lo ve, saldrá en los "dichos". Por eso hará como el 
empleado del banco, que cuando trataba de levantarse: 
fue mirando muy serio 
a ver si lo habían visto 
arrastrándose pol suelo. 
(1985) 
Porque la gente "terne" salir en los "dichos": 
Hay un mozo en este pueblo 
que es casado en Pallaruelo 
que me dijo el otro día, 
y además con convinción, 
que si lo saco en los dichos 
me pegará un pezcollón. 
Si todos así pensaran 
ya podíamos plegar, 
mas pienso que es un decir 
y en los dichos va a salir. 
(1979) 
Todas estas anécdotas sólo resultan interesantes para los del pue-
blo —porque conocen muy bien a las personas mencionadas—, y si se 
recuerdan es para hacerles sentir que todo eso ocurre ahí, en su pueblo. 
LAS ACTIVIDADES MASCULINAS 
La población monegrina se compone esencialmente de agri-
cultores, pero algunos de ellos van a trabajar a la ciudad entre 
noviembre y junio, cuando tienen menos faena en el campo; cogen 
un autobús por la mañana, y regresan en otro por la tarde. 
Actualmente, con los adelantos técnicos, la agricultura precisa cada 
vez menos mano de obra, y algunos agricultores han ido a buscar 
trabajo a Huesca y, sobre todo, a Zaragoza; asimismo los jóvenes al 
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no tener que ayudar a sus padres en las labores del campo, se van a 
estudiar fuera, a ciudades como Madrid. De manera que el oficio de 
agricultor lo ejercen cada vez menos personas (cf. Resumen 
Histórico y Geográfico). 
También son muchos los que prefieren encontrar otro trabajo 
si tienen la posibilidad. Así tendrán más tiempo libre y se evitarán 
el tener que mirar al cielo y no pocos problemas económicos. Pero 
hasta los que tienen otro trabajo guardan sus lazos con la agricul-
tura, ya que, bien se ocupa de las tierras algún miembro de la fami-
lia, o bien las dan en arriendo. Tener buena cosecha sigue siendo la 
gran preocupación de las gentes de los Monegros, y de aquellos 
que aún tienen algo en estas tierras. 
Así pues, es normal que el tema de la agricultura y de los labra-
dores se mencione a menudo en los "dichos" (alrededor de unas 60 
veces) y salga en más de 700 versos, alrededor de un 15% del 
Corpus de los "dichos". 
Esta literatura precisa lo que se cultiva en Monegros. 
Esencialmente los cereales; la cultura del trigo es la más importan-
te y se menciona en muchas ocasiones: en 1949, 1962, 1963 y en 
1971; también cultivan cebada y avena (1949), y del maíz y las 
habas sólo se hace mención en los "dichos" de 1971. El maíz se ha 
introducido en la región hace relativamente poco tiempo; en los 
"dichos" de Lanaja se hace alusión a él con ocasión de un año par-
ticularmente próspero: 
No pintaba del todo mal 
el año "pa" los labradores, 
había mucho panizo 
y muchísimos compradores. 
(Lanaja 1985) 
Este cambio en los cultivos ha continuado y así comenzó el de 
la alfalfa, buscando un mayor rendimiento: 
Pasando del ordio o el trigo 
al panizo o el alfalz 
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seguro que nuestro monte 
nos rendirá mucho más. 
(1981) 
En Sariñena y en Sena los frutales constituyen otro recurso para 
los agricultores: manzanas, peras y sobre todo melocotones y melo-
nes (1978); los melones de Sena llevan fama de ser los mejores. 
También se cultivan diversas verduras: patatas y pimientos 
(1978), tomates... Muchas familias tienen un pequeño huerto en los 
alrededores de la ciudad. 
La modernización de la agricultura ha tenido lugar progresi-
vamente en Monegros. La gente de los pueblos que va a las fiestas 
del Pilar de Zaragoza, acude a la "Feria de Muestras" y conoce así 
lo más nuevo en máquinas agrícolas. Después de la guerra civil los 
agricultores compran tractores, máquinas empaquetadoras, etc., y lo 
hacen a menudo pidiendo créditos; pero los que siguen utilizando 
sus viejas máquinas no dejan de salir en los "dichos": 
Éste se puso a segar 
con la atadora vieja 
y gastó en reparaciones 
más de veinte mil pesetas. 
Pues, si se descuida un poco, 
se gasta en recogerlo 
más que vale la cosecha. 
(1962) 
Hay una Cooperativa agrícola que pone maquinaria a disposi-
ción de los labradores (1966) para ayudarles, pero parece ser que 
ellos prefieren comprar sus propias máquinas (1983). 
Las preocupaciones ligadas a la agricultura son muchas: incle-
mencias del tiempo, problemas de agua, problemas financieros, etc. 
Es evidente que en esta región desértica de clima continental, 
el problema del agua y el de las inclemencias del tiempo son las 
principales inquietudes de los labradores. El Mayoral considera 
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deber suyo hablar de la agricultura y de las preocupaciones que 
lleva consigo: 
Es tema de obligación 
hablar de la Agricultura, 
que a los pobres labradores 
na más les toca amarguras. 
(1978) 
En otoño los agricultores preparan la tierra para la siembra, 
empezando por quitar las piedras. "La tierra cría piedras", decía un 
labrador; éste es el primer trabajo que hay que hacer en septiembre, 
durísimo también por la temperatura que puede alcanzarse en esas 
fechas. En noviembre se espera con ansia la lluvia porque si no llue-
ve, no se puede empezar a sembrar: 
y llegamos a noviembre 
y el tiempo pintaba mal, 
pues no quería llover 
para empezar a sembrar. 
Pero a mediados de mes 
nos cayó unos chaparrones 
que hiciemos el sementero 
en muy buenas condiciones. 
(1946) 
El Mayoral de 1982 viene a decir lo mismo: 
Ya se hizo la sementera 
sin haber llovido nada 
y menos mal que cayeron 
unas pequeñas tronadas 
pa que pudieran nacer 
los trigos y las cebadas. 
(1982) 
Y las lluvias tendrán que seguir para que crezca la cosecha. 
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Cuando llueve en abril, el agua se considera casi una bendición: 
y al llegar el mes de abril 
hubo muchísimos temporales. 
Ante aquella bendición 
que venía en forma de agua 
se terminaban las penas 
y nos alegraba el alma. 
(1946) 
El agricultor teme al tiempo que puede hacer en primavera; las 
heladas o el granizo pueden acabar con toda la cosecha, aun cuando 
ésta se presentase buena; algo así sucedió en 1978. Para los que no 
tienen "puesto el riego", un tiempo muy seco en primavera es muy 
perjudicial para la cosecha (1983). Así pues, en primavera, ni hela-
das, ni pedrisco, ni sequía; sólo hace falta agua. Y la lluvia tampoco 
puede durar demasiado porque fatiga la tierra y retrasa la cosecha; si 
en junio hay varios chaparrones, parte de la cosecha resulta perjudi-
cada. Entonces el labrador podrá decir eso de "mucha paja y poco 
grano" (1946). Pero si no llueve ni graniza en julio y agosto, los agri-
cultores se alegran porque podrán cosecharlo todo (íd.) Si, por el 
contrario, como pasó en el verano de 1949 o en el de 1983, hay 
pedrisco o tormentas fuertes (1983), todo puede quedar arrasado. 
Al problema de las inclemencias del tiempo se suma el del 
agua, el del riego de las tierras: 
Vi a la tierra esperar, esperar un poco de lluvia. 
(André Gide, 1940: 30) 
El problema del agua es el más grande para estas tierras de seca-
no. ¡Cuántas veces los labradores miran al cielo para ver si va a llover!: 
y todos los labradores 
que no tienen puesto el riego, 
esperando algunas nubes 
que regaran nuestro suelo, 
parecían astrónomos 
oteando siempre el cielo. 
(1982) 
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En muchas tierras de secano se han instalado sistemas de riego: 
En tocante a los riegos 
de agricultura moderna 
estos ingenieros de aura, 
que son tos de casa buena, 
en el Monte Las Almunias 
van a poner un sistema 
de chuflete y tuberías. 
(1978) 
Entre Sariñena y Sena se encuentra precisamente ese monte de 
"Las Almunias", y allí pueden verse los distintos sistemas de regadío. 
Aunque continúan las obras para los regadíos, el problema del 
agua no está resuelto del todo. Hay todavía muchas tierras de seca-
no. Por poca sequía que haya, la atmósfera monegrina es pesada. 
Esta tierra tiene sed y eso se canta a menudo en "jotas" como ésta: 
La puerta de los Monegros 
siempre fue Bujaraloz. 
Si en la puerta pasan sed, 
¿qué será en el interior? 
(Sariñena, 1979) 
Aragón tiene sed, eso es un "leitmotiv" que reaparece en los 
"lemas" que se repiten durante las fiestas: 
El agua no se quita, 
Aragón la necesita. 
o este otro: 
Aragón tiene sed 
y nosotros también. 
Ante un problema tan crucial se implora a la Virgen de las 
Fuentes (véase más adelante "La Peregrinación de San Isidro"), o al 
Santo Patrón, San Antolín, para que llueva. 
A estos problemas del agua y de los regadíos se encuentra liga-
do el del Trasvase, tema que irrita mucho a la gente de Los 
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Monegros. Se trata de un proyecto de desviación de las aguas del 
Ebro, del que se beneficiaría Cataluña, y en particular la zona indus-
trial de Barcelona. Aunque preocupa mucho, esta cuestión sólo apa-
rece una vez en los "dichos", en 1976, y de manera humorística. La 
reacción rebelde que el trasvase de las aguas del río aragonés pro-
voca en la región se expresa sobre todo en las "jotas". Es como si le 
quitaran a esta tierra su sangre y la mataran: 
Y le llaman trasvase, 
que eso se llama transfusión, 
porque las aguas del Ebro 
son la sangre de Aragón. 
(Sariñena, 1977) 
Y todo esto lo apoyan refiriéndose a lo que piensa la Virgen del 
Pilar, patrona de Aragón: 
La Virgen del Pilar dice 
que de trasvase ni hablar, 
que no piensen en fábricas, 
que lo primero es regar. 
(Sariñena, 1979) 
La Virgen del Pilar llora 
y no llora sin razón 
porque si hacen el trasvase 
destrozarán Aragón. 
(Sariñena, 1979) 
Hay muchas "jotas" que se refieren al problema del agua y al 
trasvase, pues se trata, sin duda, de la primera preocupación de los 
aragoneses y, en todo caso, de la de estas gentes de Monegros (que no 
han podido impedir la realización de parte del proyecto del trasvase). 
La dureza del tiempo y la sequía son las mayores preocupa-
ciones de los labradores, pero no las únicas; hay otras más o menos 
importantes como por ejemplo las obras que hacen los ingenieros 
en los terrenos. A veces se critican mucho estas obras, aun cuando 
se trate de obras de regadío, porque las llevan a cabo ingenieros pro-
cedentes de la ciudad que no comprenden lo suficiente el mundo 
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rural, y llegan, por ejemplo, a iniciar proyectos de obra justo antes 
de la cosecha; la cosecha ha llegado a verse perjudicada por exca-
vaciones que se han tenido que hacer dentro de dichos proyectos: 
entre hacer excavaciones 
y patear las carreteras 
han hecho cada ensalada 
que, cualquiera que lo vea, 
daba ganas de llorar 
ver el grano por la tierra. 
¡Qué importa que el labrador 
cuando tiene una faena hecha, 
donde pone alma y sudor, 
le ofendamos sin conciencia! 
¡Qué importa que se le pague 
si herimos los sentimientos 
con mandato y con soberbia! 
Mal anda la humanidad, 
que no piensa en cosas de éstas. 
Todo anda enfocau 
a proteger las empresas 
y los pobres labradores 
siempre con la cruz a cuestas. 
(1978) 
Los agricultores tendrán buenas o malas cosechas, y en conse-
cuencia más o menos dinero, en función del tiempo y de la lluvia: 
El gobierno franquista se preocupaba de ello: 
a todos los labradores 
que necesitan sembrar 
y les falta simiente 
no se tienen que asustar, 
porque el gobierno de Franco 
se lo ha de proporcionar 
y si les falta dinero 
pa poderse remediar 
también se lo proporciona 
pa no tener que ir a amprar. 
(Párrafo, 1939) 
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El labrador necesita dinero no sólo para vivir sino también 
para comprar utensilios y máquinas precisos para labrar la tierra: si 
en 1939 todo consistía en "un par de mulas y un arado", más ade-
lante será cuestión de tener tractor: 
Este año los labradores 
pueden estar satisfechos, 
que han cogido mucho trigo 
y lo han vendido a buen precio. 
Con unos años como éste, 
que han sacau tantas pesetas, 
todos comprarán tractores, 
traellas y camionetas. 
Pero si viene uno malo, 
que fracasa la cosecha, 
tendrán que hacer equilibrios 
para hacer frente a las letras. 
(1963) 
Así pues, la cosecha tiene que ser buena, porque el labrador 
suele comprar a base de créditos y hay que afrontar las deudas con-
traídas: 
Este año los labradores 
tienen llenos los graneros, 
buena falta les hacía 
sobre todo en los Monegros, 
mas aunque ha sido un buen año 
y han cogido mucho trigo, 
como tienen contraídas 
muchas deudas por lo visto 
de otros años anteriores, 
... se quedarán 
con el bolsillo vacío. 
Es el eterno problema 
del pequeño labrador: 
trabaja como el negrito 
y cada vez está peor. 
(1954) 
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Por otra parte, las rentas para el agua las mejoró la Municipalidad 
(1962), y para algunos, la vida no cesa de aumentar (1963, 1969). 
La ganadería ovina está muy extendida por los Monegros, 
pero el oficio de pastor cada vez lo quiere desempeñar menos gente, 
igual en España que en otros países europeos. Resulta muy difícil 
encontar pastores y los que hay piden sueldos elevados; esto no 
pasaba hacia los años 40, si creemos lo que dicen los "dichos" y cor-
firman los comentarios de la gente: 
¡Oiga Vd., mi Mayoral! 
Lo primero he de decirle 
que se busque Rabadán 
porque por catorce duros 
yo no quiero continuar. 
(Párrafo, 1939) 
La condición de pastor no era nada envidiable, porque no sólo 
ganaba poco, sino que además recibía una "garrotada" si osaba 
enfrentarse a su patrón o pedirle aumento de sueldo ("Pastorada", 
1976). El tema de las malas condiciones de vida del pastor y sobre 
todo del "Rabadán" vuelve a salir en 1978; el Rabadán se queja: 
Siempre andar con las ovejas, 
el gayato y las albarcas, 
este morral, la boteja, 
que no hay cristiano que sufra 
esta vida tan molesta. 
(Pastorada, 1978) 
Sin embargo, su vida no debía ser tan mala cuando antaño can-
taba en el campo mientras guardaban el rebaño y sus canciones ale-
graban las colinas y los barrancos del lugar (Past., 1982). Y como 
dice el Mayoral al Rabadán, menos aún en la actualidad: 
no es una vida tan perra. 
Ahora lleváis transistor, 
no estáis en la parideras, 
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has cambiado el cabañero 
por una moto moderna. 
(Pastorada, 1978) 
Esta evolución de la mentalidad del pastor tiene su explica-
ción; antiguamente un pastor apenas pisaba la escuela; como él 
mismo expresa, se educaba él solo: 
desde mi pequeña infancia 
me he criado por esos campos 
sin aprender otra cosa 
que de las aves el canto. 
(Pastorada, 1976) 
Ya no es éste el caso hoy. 
El pastor aspira a ser Mayoral (1982), y hasta agricultor, pues 
este último oficio es "de más categoría que el oficio de pastor" 
(Párrafo, 1939). F. Braudel observó que en el sur de Francia "El des-
precio por parte del agricultor hacia los ganaderos y pastores atra-
viesa la historia de nuestro país hasta el tiempo presente" (1990: 
107). Lo mismo ha pasado en España, lo que explica la falta de 
gente para ejercer el oficio de pastor y que, quienes lo ejercen, pidan 
un sueldo elevado. Por su parte, el Mayoral, consciente de la mejo-
ra del nivel de vida, se entretiene en presentarnos un Rabadán que 
está puesto al día en cuestiones sindicales, cuando en tiempos no 
tenía más conocimientos que los que le ofrecía la naturaleza; ahora 
amenaza con meterse a la U.G.T. (Unión General de Trabajadores) 
o a Comisiones Obreras y con hacer huelga (Past., 1978). Llega a 
plantearse seriamente "dejar el palo" y ponerse a trabajar en un 
Banco o en el IRYDA (Instituto Nacional de Reformas y Desarrollo 
Agrario). Y todo eso aun cuando la vida de pastor por los montes 
está llena de poesía, como dice el Mayoral (Past., 1978). 
El oficio de pastor es una actividad masculina. Pero hay otras 
actividades ganaderas de las que se ocupan tanto hombres como 
mujeres: la cría de vacas (muy minoritaria en la región) y las gran- 
235 
jas de pollos, cerdos o conejos, cada vez más numerosas. Mas de 
esto último los "dichos" sólo hablan en una ocasión, y lo hacen de 
forma humorística: 
me refiero por las granjas, 
cada vez se instalan más, 
se ve que es buen negocio 
y se ganan buen jornal. 
Hay granjas de ponedoras 
y de tocinas de cría, 
de pollos y de conejos. 
(1970) 
Esta actividad, no obstante, no es nada despreciable en Los 
Monegros. 
LAS ACTIVIDADES FEMENINAS 
Si nos atenemos a las representaciones de la mujer en los 
"dichos" y la "pastorada", da la impresión de que la mujer no hace 
nada. De hecho, no es así: aunque sólo un 5% de las mujeres del 
pueblo tiene un empleo, el resto se ocupa de "sus labores", es decir, 
de los quehaceres de la casa. Empiezan ya pronto por la mañana 
barriendo y fregando el trozo de calle que está delante de su casa. 
Semejante preocupación por la limpieza es algo admirable en un 
lugar donde escasea el agua. En 1971 (cuando aún no tenían agua 
corriente en el pueblo) Leciñena obtuvo el primer premio del 
Concurso de la Diputación de Zaragoza para el embellecimiento y 
limpieza de los pueblos. La limpieza de la calle, por la mañana, per-
mite los comentarios que ponen al corriente a las mujeres de las últi-
mas novedades del pueblo, y estas charlas entre vecinas forman 
parte de lo "cotidiano" local. Después, se dedican al resto de las 
tareas: arreglar el gallinero, limpieza de la casa..., y hacia las 9 o las 
10 h., preparan el "almuerzo", un sólido "tente en pie" para sus 
maridos que regresan para tomar fuerzas y volver de nuevo al tra-
bajo. Cuando terminan con las faenas de la casa van a comprar, y 
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luego preparan la comida que tendrá lugar sobre las 13 h. La tarde 
transcurre entre poner conserva de aceitunas, espárragos, frutas o 
verduras, limpiar y cascar las almendras que los hombres traen del 
campo, etc. Esto último se hace con frecuencia en el corral o en el 
granero, y las vecinas van y vienen, charlan, echan una mano... 
Suele ser un momento agradable para verse, comentar, etc. 
Algunas mujeres tienen un pequeño huerto en las afueras, 
donde cultivan sus verduras. El trabajo aumenta hacia los meses de 
invierno, porque entonces se mata el cerdo: tiene lugar el "mondon-
go". Los hombres matan el cerdo, lo descuartizan, lo cortan en tro-
zos; mientras tanto las mujeres preparan la pasta de las "bolas" con 
la sangre recogida; calientan agua en enormes calderos y en ella 
cuecen estas "bolas" hechas a base de sangre, pan, cebolla, pasas, 
canela y especias. Algunas porciones del cerdo las salan, y con otras 
elaboran chorizos, longanizas, etc. 
En los "dichos" hay poca información referente a la cocina. Se 
habla de pollo a la vasca (1954), de churros (1965), de pistos, de 
jamón, de chorizo, de patatas y judías verdes (1980)..., pero eso no 
da verdaderamente idea de lo que cocinan las mujeres en esta 
región. Únicamente en un párrafo de unos "dichos" antiguos que me 
proporcionó un anciano —que no recordaba la fecha del texto—, 
encontramos una receta de las "migas canas": 
Mi Mayoral me mandó 
que hiciera unas migas canas; 
tan canas las quise hacer 
que ni gota de agua eché. 
Las migas se comen muy a menudo. Se toman como primer 
plato, o en fiestas por la noche al acabar el baile de las "peñas", o 
cuando se van a pasar el día al monte, etc. Los pastores hacían las 
"migas canas" con leche de sus ovejas (de ahí lo de "canas", por 
extensión del significado de cana —pelo blanco— al blanco de la leche). 
Este tipo de recetas culinarias ya no lo hallamos en los "dichos". 
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En pueblos donde no hay industrias, como en el caso de 
Leciñena, algunas mujeres van a trabajar por las tardes a las empre-
sas de Zaragoza. Resumiendo, no todos los trabajos que hacen las 
mujeres se mencionan en los "dichos"; y aunque es verdad que 
actualmente se las arreglan para ir a la piscina, a clases de gimnasia, 
o a tomar el sol, no por eso se puede decir que tengan los días menos 
ocupados. 
Es tradicional criticar a las mujeres y a las chicas jóvenes y las 
imágenes de ellas que presenta el Mayoral, aunque como él mismo 
dice, se basan en hechos reales, están lejos de corresponder a lo que 
son y hacen las mujeres del pueblo. 
LAS ACTIVIDADES MIXTAS 
En los "dichos" se hace especial referencia al oficio de agri-
cultor porque es el más importante de la región. No obstante, el 
Mayoral menciona también de vez en cuando otras profesiones 
como la de vendedor, artesano, obrero, practicante, etc., ejercidas 
tanto por hombres como por mujeres, cuando viene al caso, bien 
porque algo le ha sucedido a uno de estos profesionales, porque 
quiere felicitar a alguien en concreto, o porque, al contrario, preten-
de expresar sus críticas. Por esto sólo da una imagen vaga de la vida 
comercial y artesanal del pueblo. 
En 1972 el Mayoral se entretuvo en citar a todos los comer-
ciantes y artesanos de Sariñena para mostrar al público que Sariñena 
iba convirtiéndose en la capital de los Monegros. Aquel año, el 
Mayoral tenía poca imaginación y se contentó con hacer semejante 
lista. Pero para los que escuchaban, esta evocación resultó algo así 
como una pequeña película que les mostraba su cotidianeidad. 
Desde hace unos quince años están llegando algunas fábricas 
a Sariñena. En 1972 el Mayoral constata con regocijo que se ha ter-
minado el proyecto de la Conservera; en adelante podrán deshidra-
tarse las plantas leguminosas que se cultivan en la zona (1972); 
efectivamente, en 1976 ya se menciona la conservera como un 
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hecho. Ese mismo año pasa revista a las distintas fábricas o talle-
res que hay en Sariñena: fábricas de hormigón, de abonos, Renault, 
Seat y Citroén, y la fábrica textil que pronto funcionará ( y de la 
que el Mayoral dice, no sin razón, que será una solución para el 
problema del paro)... Al año siguiente (1977), y a propósito de esta 
fábrica textil, dice, que da trabajo a mucha gente "de día y de 
noche, en dos turnos", y el Mayoral se hace portavoz de los obre-
ros dejando claro que trabajan doce horas seguidas y que les pagan 
muy mal. El que Sariñena tenga tantas fábricas le da mucha impor-
tancia a la zona, pues no hay otro pueblo con estas características, 
y las gentes de los pueblos de alrededor se desplazan hasta allí para 
trabajar. 
Existen, por último, otras actividades: empleados del Ayunta-
miento (concejales, secretarios...), de los Bancos, farmacéuticos, 
médicos, etc. 
LOS MÉDICOS 
La asistencia médica es, con frecuencia, insuficiente en el 
mundo rural. Sariñena es casi una ciudad (tiene cerca de 5.000 habi-
tantes), por lo que uno esperaría, en principio, encontar un servicio 
médico que funcionase mejor. Sin embargo, no se podía afirmar esto 
último hace unos años. En los "dichos" se hace referencia con bas-
tante asiduidad a la falta de médicos; en 1977, por ejemplo, la situa-
ción, en lugar de mejorar, empeoró: 
tres médicos teníamos 
hará unos ochenta años 
y en vez de ir palante, 
como sería normal, 
vamos como los cangrejos 
y además bastante mal. 
La solución la dejamos 
a quien corresponda hacer 
porque un buen ambulatorio 
Sariñena ha de tener. 
(1980) 
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Había que contentarse con poder recurrir al practicante, o la 
Cruz Roja (1980) en casos de urgencia. Hoy ya tienen ambulatorio. 
EL MUNDO DE LOS JÓVENES 
La mayor parte de los jóvenes van a estudiar o a trabajar a la 
ciudad (Zaragoza y Huesca sobre todo), pero regresan en cuanto 
pueden, algunos cada tarde, o los fines de semana. 
Sólo cuando se salen de las normas habituales se hace mención 
de los chicos o las chicas en esta literatura. Estas críticas ofrecen 
una imagen de la evolución de su comportamiento. Hay, en efecto, 
un gran cambio entre el final del régimen franquista (hacia los años 
1960) y la época actual. Sin embargo, aunque en los "dichos" sal-
gan más las críticas, también existen las alabanzas, que nos infor-
man acerca de sus actividades. Los jóvenes están al frente de diver-
sas actividades culturales, pues se sienten enraizados en su pueblo. 
En 1972 se menciona la creación de la "Asociación de San 
Antolín" para mantener la cultura y la tradición. En 1976 el Mayoral 
aplaude a los jóvenes que han formado una asociación "moderna y 
cultural" llamada "Succosa" para hacer teatro. 
En Lanaja también son los jóvenes los que están detrás de las 
actividades culturales, como veremos más adelante. Recientemente 
recordaron al Alcalde cuanto hacían por el pueblo (1985), no estan-
do de acuerdo con el Ayuntamiento. Son, de hecho, los elementos 
más dinámicos desde el punto de vista cultural. Por ejemplo, ya 
vimos que fueron los jóvenes quienes lograron revivir el "dance" de 
Lanaja, de manera original y con el auténtico espíritu del "dance". 
También gracias a los jóvenes se formaron rondallas como 
"Aires monegrinos" en Sariñena, y otras en casi todos los pueblos, 
y se mantiene el "dance". 
Otro ejemplo es el de la creación, en Lanaja, de un pequeño 
museo etnológico donde se trataba de presentar cómo era la vida de 
antaño, a través de objetos antiguos hallados en diferentes casas del 
pueblo. 
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Sin embargo, ya se trate de chicos o de chicas, a todos se les 
critica tanto en su aspecto físico como en sus maneras de actuar. 
Algunas de las críticas que conciernen a las mujeres en general, 
sirven también para las chicas jóvenes: no son lo bastante reservadas, 
ni siquiera en su manera de vestir, porque llevan pantalones: 
bien ajustaus por delante 
y bien pretos por detrás, 
que resaltáis vuestro cuerpo 
con toda fidelidad, 
sin dejar nada a los hombres 
pa poder imaginar. 
(Pastorada, 1983) 
Según este último verso, parece que la joven no debe mostrar-
se mucho tal cual es sino esconder una parte de ella misma para que 
el hombre pueda "imaginar". Esto queda confirmado en piropos 
como el siguiente: "entre lo que se ve y lo que se adivina, vaya tor-
mento para la imaginación". Por otra parte, se les suele reprochar el 
pintarse mucho y ponerse demasiadas cosas, porque con eso pare-
cen muñecas de bazar (Párrafo de 1939), o a casas viejas en las que 
se pinta y pinta la fachada (Past., 1979), o a Indios apaches a punto 
de atacar (Pastorada, 1983). 
Si mujeres y chicas jóvenes van a la última moda, los chicos 
que van a estudiar a la ciudad no se quedan atrás, siguen la moda 
urbana, y eso no deja de "chocar" a las generaciones mayores. Se 
dejan el pelo largo (1970), algunos incluso se tiñen (1970). Se vis-
ten de manera extravagante (1975) y llevan camisetas de la costa 
con mensajes impresos (1970), por fuera del pantalón (1963), etc. 
Los jóvenes no están mejor vistos en lo que se refiere a su 
manera de comportarse. Las chicas no son pudorosas. De ahí, la 
siguiente jota: 
Hoy los novios y las novias 
ya se besan por la calle. 
241 
Yo no besé a mi mujer 
hasta después de casarme. 
Las chicas no piensan que ante todo han de ser buenas amas de 
casa: 
Antes las chicas pensaban 
en ser buenas amas de casa. 
Ahora prefieren fumar 
y correr de tasca en tasca. 
Van al bar y a la discoteca hasta altas horas de la madrugada 
(1963: de 122 a 126). Y como dice la jota: 
El Sol le dijo a la Luna: 
"Retírate, bandolera, 
la mujer que anda de noche 
no puede ser cosa buena". 
No saben hacer más que dos cosas: pavonearse y pasear, y 
jamás se les ocurre quedarse en casa a planchar, coser, fregar (Past., 
1983). Y además: 
... cuando vais a los bailes, 
discotecas y demás, 
sólo con los forasteros 
vais a la pista a bailar 
y, sin pizca de decencia, 
recato ni honestidad, 
agarráis al bailador 
como si se fua a escapar. 
Y si alguna de vosotras 
quiere llegarse a casar 
más vale que desde ahora 
vaya empezando a cambiar. 
(Pastorada, 1983) 
Todo esto me lo confirmaron las mismas chicas jóvenes; se 
quejaban de que los chicos del pueblo, en el baile, se quedaban en 
242 
un rincón del recinto hablando entre ellos, mientras que ellas tenían 
que esperar a que los de fuera del pueblo les sacasen a bailar. Sólo 
entonces reaccionaban los del pueblo que al ver cómo se les ade-
lantaban los demás, iban, a su vez, a invitarlas a bailar. Carmelo 
Lisón Tolosana escribe lo siguiente sobre este tema: "los jóvenes de 
algunos pueblos tenían tantos celos de sus chicas" que cuando 
alguien de fuera las cortejaba corría el riesgo de tener que "pagar" 
un precio, o de ser maltratado (1986: 16). 
Dado, pues, su comportamiento, al menos tal como lo descri-
ben los "dichos", no es de extrañar: 
... que en el pueblo 
haya tantos sin casar. 
Y, además: 
pa casase con una, 
uno se ha de hipotecar, 
tener sueldo de ministro 
o eslomase a trabajar. 
(Pastorada, 1983) 
El comportamiento de los jóvenes deja mucho que desear: 
que andan siempre haciendo el indio (1963). 
Y algo más serio y preocupante es que utilizan el papel de 
fumar: 
... pa liar porros 
y pegarse colocadas 
y hay quien se toma a broma 
y hacen alguna charrada. 
Pero es más preocupante, 
pues puede crear hábito 
y es donde reside el mal, 
se empieza por tontería 
y cada día va a más 
la afición que a esto se coge 
hasta no poder parar, 
pasando del simple porro 
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a tenerse que inyectar 
alguna droga más fuerte, 
perdiendo la voluntad, 
creando la dependencia 
de cualquier droga fatal. 
(1980) 
La evocación del problema de la droga es grave porque en 
España, queriendo minimizarlo, llegó a autorizarse el consumo de 
drogas blandas, y eso no ha impedido el incremento del consumo de 
las duras (actualmente hay alrededor de cuatro hospitalizaciones por 
drogadicción cada día en Zaragoza). 
No todos los jóvenes del pueblo se comportan así; es evidente. 
Las críticas que hace el Mayoral se dirigen, en realidad, a unos 
pocos, y a unas pocas mujeres. Pero su papel, y hasta su deber ¿no 
es el de que no se le escape nada, el de destacar, con humor, lo que 
no funciona en el pueblo? 
EL MUNDO DE LOS MAYORES 
Los vemos (1982) "sentados en el banco de Mercedes" (así lla-
mado porque se apoya en la pared de la casa de Mercedes): 
que están por obligación, 
que no tienen otro sitio 
donde puan estar mejor. 
De día o de madrugada, 
haga frío u calor, 
hacen allí la sentada 
hombres de esta población 
y controlan lo que pasa 
durante todas las horas. 
(1982) 
El Ayuntamiento hizo un proyecto de construir un hogar para las 
personas mayores; en los "dichos" de 1980 (174-206) se expresaron 
quejas por la lentitud de las obras emprendidas, y por fin, la residen- 
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cia abrió sus puertas en 1985, lo que, indiscutiblemente ha sido muy 
bueno para afrontar los problemas de los mayores que, desde enton-
ces, tienen a su disposición salones de reunión, de juegos, etc. 
LA POLÍTICA 
Hay que destacar que no se habla de política en los "dichos" 
más que a partir de 1978, tras el fin del franquismo. Parece ser que 
el Mayoral, aunque en principio tuviera toda la libertad para criticar, 
no se sentía autorizado para abordar un tema así. Sólo una vez apa-
rece el tema de la política en Sariñena, y es en 1939, justo al acabar 
la Guerra Civil, para alabar al Caudillo por haber comprendido a los 
agricultores y tomar las medidas necesarias para que éstos pudieran 
sembrar, pedir préstamos, etc., de manera que: 
... podrá el labrador 
más desaugau trabajar. 
Viva, pues, nuestro Caudillo, 
que ha sabido interpretar 
los sentimientos de un pueblo 
que pronto prosperará. 
(Párrafo, 1939) 
Asimismo, en uno de los "dichos" de Leciñena de después de 
la guerra, hay una referencia a la tropas marxistas: 
Ocho de agosto de mil 
novecientos treinta y seis. 
También para Leciñena 
de luto esta fecha fue. 
Dos batallones marxistas 
sin Dios, sin patria y sin Ley 
entraron en este pueblo 
y para calmar su sed 
de satánica fiereza 
no dejan objeto en pie 
de carácter religioso. 
("Dichos" de Leciñena) 
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Fuera de estos dos casos (y sólo a favor del régimen que 
gobierne), ya no se toca el tema de la política general hasta la lle-
gada de la democracia y la eclosión de los distintos partidos políti-
cos. En Sariñena esto coincide con una enfermedad del Mayoral y 
con el hecho de que el nuevo Mayoral apreciara la libertad que traía 
la muerte del antiguo régimen: 
Este año para los Españoles 
ha sido un año de gracia, 
con aires de libertad 
se implantó la Democracia. 
(1978) 
Sin embargo, el Mayoral reconoce que: 
tantos años sin hablar 
y sin querer ser oídos, 
al llegar la libertad 
hemos dado tal estallido. 
Sabiendo lo que queremos, 
vamos un poco perdidos, 
hemos pasau una vida 
sin labrar nuestro destino. 
(Pastorada, 1978) 
Aquí el Mayoral se refiere al desconcierto de la gente que, tras 
40 años de dictadura, no sabía ya cómo interesarse por la política, y 
hasta le causaba cierto temor: 
Es que eso de la política 
lleva tela marinera. 
(1978) 
"Tantos años sin hablar, no sabemos adónde vamos" decía una 
mujer del pueblo. 
A partir de 1978 las alusiones a la política y particularmente a 
los distintos partidos, se hacen numerosas en los "dichos"; se pide a 
los políticos que piensen únicamente en el bien del pueblo, porque 
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para hacer "politiqueo" ya hay bastantes en Madrid (1979, 1980, 
1981). Por otra parte, cada partido sigue: 
la óptica que a él le vale, 
mirando los problemas 
con las gafas del partido. 
(1981) 
El Mayoral traduce la confusión de la gente del pueblo ante la 
eclosión de partidos que no llegan a ponerse de acuerdo. 
La política local y los problemas sociales también se evocan en 
los "dichos"; cualquier medida impopular tomada por el Ayuntamiento 
sale a relucir: en 1980 se reprocha al Ayuntamiento el no llegar a 
acuerdos para resolver ciertos problemas que conciernen al pueblo, y 
sin embargo, hacerlo cuando se trata de las fiestas, para que sean bue-
nas y largas: 
Como si el guardar más fiesta 
nos fuera a solucionar 
las cuestiones que hay pendientes 
para el pueblo mejorar. 
(1980) 
Este tema volverá a salir en los "dichos" de 1985 (57 a 88). 
En 1985 se llama la atención del alcalde a causa de la insegu-
ridad, por los muchos robos que ha habido en el pueblo y se le pide 
que ponga orden. Lo mismo ocurre en Lanaja donde, desde que los 
"dichos" volvieron a estar en el "dance", los que ejercen de Mayoral 
reprochan a los miembros del Ayuntamiento el haber prometido 
muchas cosas antes de las elecciones, y "no saben qué hacer" una 
vez elegidos, dejando que el alcalde y el secretario hagan lo que se 
les ocurra (1983). Y ya hemos visto cómo en 1985 la tomaron con 
el Alcalde recordándole todo lo que los jóvenes hacen por el pueblo 
y diciéndole a la cara que si no estaba a gusto allí, se buscase otro 
pueblo (141-144). 
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En una de las "pastoradas" de Sariñena se hace alusión a los 
problemas sociales: el Rabadán viene a simbolizar a aquellos que 
pueden plantar cara al jefe o patrón si no están contentos con lo que 
tienen: pueden hacerse de la UGT, de Comisiones Obreras o, senci-
llamente, emprender una huelga (Pastorada, 1978). 
Todas estas observaciones sobre la política o las referencias 
ofensivas y hasta vengativas contra las autoridades habrían sido 
impensables bajo el franquismo. 
Pero donde son más numerosas las alusiones a problemas polí-
ticos y sociales es en las "jotas". Como son anónimas en la medida 
en que no comprometen a nadie, se les canta con facilidad. A menu-
do, tienen en el punto de mira al Gobierno de Madrid. Le reprochan 
que se olvide de Aragón, mientras que no hace lo mismo con otras 
regiones. En Sena, en 1977, durante la elección de la Reina de las 
Fiestas, el animador, subrayaba en su discurso que "en la televisión 
se dan noticias de Galicia, de Cataluña, de Andalucía..., pero 
Aragón no cuenta. Aragón no pesa, no habla". Asimismo critican al 
Gobierno central por hacer lo contrario de lo que promete, o por ins-
talar bases militares y centrales nucleares en suelo aragonés: 
Si en Madrid tanto nos quieren 
y somos todos iguales, 
¿por qué nos mandan aquí 
las bases y las centrales? 
(Lanaja, 1976) 
Otras "jotas" piden la Autonomía para Aragón (que será un 
hecho en 1983), o hablan de problemas sociales y, particularmente 
de la pobreza que sigue habiendo a pesar del cambio político: 
Tenemos Constitución 
y tenemos libertad, 
tenemos pensiones pobres 
los de la tercera edad. 
Durante las fiestas se manifiesta públicamente toda la indigna-
ción por los distintos temas, merced a las "jotas". 
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EL TIEMPO LIBRE 
Aunque viva en un pueblo (grande, pero pueblo al fin y al 
cabo), a la gente no le faltan pasatiempos entre actividades deporti-
vas y culturales. 
Las actividades deportivas 
En primer plano está, naturalmente, el deporte, a menudo prac-
ticado sólo por hombres; es el caso del fútbol, de la caza y de la 
pesca. 
Las actividades deportivas, por orden de importancia, son las 
siguientes: el fútbol (cada pueblo tiene su equipo), el ciclismo, la 
pesca y/o la caza y, recientemente, la natación, el tenis y las clases 
de gimnasia. 
El fútbol ha cobrado gran importancia, como en tantos países 
actualmente. Se ha llegado a convertir en algo que despierta pasio-
nes, hasta el punto que el novelista José Luis Sampedro, en un 
artículo del Diario "El País" del 17-18 de abril de 1987 habla de él 
como si fuera una verdadera religión. Es un rito para los hombres 
del pueblo acudir cada semana al estanco o al bar a hacer la quinie-
la que consiste en marcar con una cruz el equipo que creen va a 
ganar en cada uno de los encuentros que tienen lugar el domingo, o 
a veces durante la semana. Y, por otra parte, ¡qué alegría cuando 
gana el equipo del pueblo! 
Este año ha sido muy grande 
pa el fútbol y su afición: 
ha subido el Sariñena 
a tercera división. 
(1977) 
El fútbol es, más que los toros, tema de encendidas conversa-
ciones en los bares: ¡El Madrid es mejor que el Barcelona, o el 
Zaragoza! (1983), o ha cambiado la dirección del equipo y éste se 
ha hecho con dos jugadores excelentes (1981), etc. 
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Si el partido se juega en el pueblo de uno de los dos equipos, 
durante el tiempo de juego la excitación llega al máximo; la afición 
grita hasta más no poder, pero lo hace con más moderación si su 
equipo juega en terreno ajeno: 
Pero cuando el Sariñena 
marcha a otro pueblo 
allí no grita ninguno, 
no les vayan a zurrar. 
(1983) 
Cuando uno conoce las rivalidades que hay entre los pueblos, 
puede imaginarse hasta qué punto sirven de desahogo los partidos 
de fútbol. Los jóvenes de Sariñena se entretuvieron en componer 
una canción algo escabrosa en la que decían que la efervescencia 
durante los partidos es tal que las mujeres están excitadísimas y 
nueve meses después "nace un nuevo futbolista". 
Aunque el ciclismo guste mucho, como muestran estos versos: 
El deporte del pedal 
goza de gran afición 
por parte de mucha gente 
d'esta hermosa población. 
(1985) 
se habla poco de él. 
No pasa lo mismo con la caza y la pesca. En los Monegros los 
pueblos están separados por extensiones muy grandes de tierra de 
monte, espacios más o menos salvajes y zonas boscosas, y esto hace 
que una de las distracciones de los hombres sea la de ir a cazar cone-jos, liebres, perdices u otras piezas de caza. También es muy fre-
cuente, cuando sale un buen día de domingo, ir al monte con ami-
gos para comer juntos el "resultado" de la caza. La comida se pre-
para en una "masada" (caseta de campo en la que suelen guardar 
herramientas, o simplemente sirve a los labradores para descansar). 
Ese día cocinarán los mismos cazadores: 
250 
Hay que ver cómo se implanta 
el deporte cada día. 
No crean que de atletismo, 
de caza y pescadería. 
Temprano por la mañana 
cuando es un día de fiesta 
unos marchan con las cañas 
y otros con las escopetas. 
(1978) 
Esta región tiene buena reputación como zona de caza; de ahí 
que se lleguen hasta ella cazadores de Cataluña durante los fines de 
semana: 
Vinieron los catalanes 
a cazar como otros años. 
(1970) 
Esto me fue confirmado por catalanes de la provincia de 
Tarragona, que no dudaban en hacer 200 km para ir a cazar a los 
Monegros. 
Los cazadores, ya sean del pueblo o catalanes, son objeto de las 
bromas del Mayoral. El Mayoral dice que por la tarde se pavonean en 
el bar por haber matado más piezas de las que en realidad llevan, o 
que compran la caza y hacen creer a todos que es mérito suyo (1985). 
Cazar es algo tan cotidiano que no es nada raro que un cazador 
ofrezca a una familia amiga o a sus vecinos algunas perdices, por 
ejemplo, a cambio de algún otro servicio, o de una comida... Existe 
una gran generosidad en lo que concierne a los productos de la caza. 
Si los cazadores tienen suerte y están "hartos y bien chupaos" 
(1978), casi no se habla de los pescadores, sin duda porque apenas 
hay ríos (salvo los que bajan del Pirineo, al norte); la pesca sólo se 
evoca si algún pescador cae al agua (1978 y 1981). 
Gracias a la construcción de un espacio de deportes, el "poli-
deportivo", con piscinas y campo de tenis, los habitantes de los 
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Monegros pueden practicar la natación y jugar al tenis. Estos espa-
cios deportivos son recientes en la región (hacia 1975) y desperta-
ban la envidia de los pueblos que aún no tenían el suyo. En Sariñena 
el Polideportivo data de 1968, pues sale ya en los "dichos" de 1969: 
Lo del polideportivo 
ya es una realidad, 
sólo falta la piscina, 
que pronto se empezará. 
En 1975, efectivamente, el Mayoral habla de la inauguración 
de la piscina y de los jóvenes que se bañan, haciendo, de paso, una 
crítica: el agua tiene tanto cloro, que todos llevan los ojos rojos. 
En estos mismos "dichos" se hace alusión al equipo de tenis de 
Sariñena. 
Natación, tenis, pelota vasca, baloncesto, carreras y gimnasia (1985). En Lanaja la cuestión deportiva es parecida (Lanaja 1985: 
se dice en los "dichos" que hay equipos de baloncesto y fútbol y que 
se juega la pelota vasca —al frontón—). 
Hay también otros pasatiempos que no tiene carácter deporti-
vo, como el cine (en Sariñena hay sólo uno), la baraja o el dominó 
en los cafés, el Casino y los bailes en los locales de las fiestas. De 
entre ellos, los "dichos" sólo aluden al Casino y a los bares. 
Los bares 
"El café, lugar de encuentros hasta la promiscuidad, lugar de 
la fantasía injertada en la repetición cotidiana, es asimismo el sitio 
del juego, y del discurso por sí mismo" (H. Lefebvre, 1970: 102). 
Los bares desempeñan un importante papel desde el punto de vista 
de la sociabilidad. Aportan momentos de ocio cotidianos a los 
hombres del pueblo. A ellos se va a tomar un café por la mañana, 
no porque uno no haya desayunado sino sencillamente para encon-
trar un amigo con quien intercambiar unas palabras, o para comen-
tar las noticias de última hora con el camarero o el patrón, o para 
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leer tranquilamente el periódico que está a disposición de todos 
los clientes. Y tal vez, de paso, meter algunas monedas en una tra-
gaperras para distraerse un poco antes de reemprender el trabajo. 
Por la mañana, el bar está tranquilo; los hombres llegan cuando 
pueden; no hay una concentración de gente como en otros momen-
tos del día. Hacia las 12 ó 13 h., antes de comer, se llena algo más; 
es habitual en España ir a tomar el "vermut", el aperitivo, antes de 
comer, y más aún, antes de cenar. Durante el día, como en tantos 
pueblos y pequeñas ciudades franceses, la clientela es masculina, 
salvo en ciertos momentos concretos (a veces por la tarde, el 
domingo, o los días de fiesta) en que las mujeres también están 
presentes. El bar, el café, es un espacio verdaderamente masculi-
no después de comer. Los hombres acuden para jugar al dominó, 
al guiñote o al mus. El bar preferido para ir a jugar es el Romea 
(citado de forma particular en los "dichos"), situado en el centro 
del casco urbano. De dos a cuatro de la tarde casi todas las mesas 
están ocupadas por los que juegan; y los que no, están de pie 
detrás de los jugadores, siguiendo las jugadas, o simplemente 
viendo la televisión. El Mayoral recoge mucha información para 
los "dichos" ahí, en los bares, oyendo hablar a la gente y obser-
vando lo que ocurre (1976 y 1983). Las conversaciones resultan 
especialmente llenas de pasión cuando se habla de fútbol (1983). 
En el bar suceden muchas cosas: si se juntan varios "danzantes" 
entonan la música de alguna "mudanza" y hacen como que la bai-
lan para evocar un ensayo en el campo (1979); o cuando se reúne 
un grupo de amigos, se entretienen en hacer apuestas del tipo de ir 
hasta Sena (a 14 km de Sariñena) andando o corriendo (1982), etc. 
En definitiva, pasan muchas cosas en los bares, ya que para los 
hombres, son los sitios más importantes de expansión y de pasar 
ratos de ocio. 
En cuanto al Casino, aunque se parece al bar porque la gente 
acude para tomar algo y charlar tranquilamente, lejos del bullicio y 
los ruidos de las máquinas de los bares, se distingue por el hecho de 
que en él tienen lugar los bailes y diversas actividades culturales. 
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Fue objeto de reformas (1949) y el Comité directivo ha seguido rea-
lizando mejoras (1971), de manera que el Casino resulta un lugar de 
reunión agradable para todo el mundo (1979). 
Cada vez son más las personas del pueblo que se van de vaca-
ciones a otro lugar de España, o a Europa, incluso durante las fies-
tas (1980). Pero, aunque exista una ligera progresión del número de 
personas que se va durante las fiestas, sigue siendo un número irri-
sorio; las fiestas continúan reuniendo a la comunidad tanto en las 
ciudades como en los pueblos: casi se puede decir que lo que se pro-
duce es el movimiento inverso: las familias y los amigos de las 
familias regresan o van —según el caso— al pueblo. 
La preocupación por tener una vida cultural es manifiesta en 
estos pueblos. El "dance" esta considerado como la manifestación 
cultural más importante, y los que lo critican "son un núcleo sin cul-
tura" (1961). Como hemos visto, esta manifestación cultural tiende 
a reanudarse en los pueblos, como es el caso de Lanaja, Leciñena o 
Sena, donde había desaparecido en parte. 
En 1972 se fundó en Sariñena la Asociación San Antolín, para 
luchar contra la estandarización que supone la modernidad, para 
... luchar con tesón 
para mantener la cultura 
y también la tradición, 
que hoy en los tiempos modernos 
estábamos ya muy cerca 
de su desaparición. 
(1972) 
En 1979 el Mayoral se queja de que no haya en el pueblo un 
grupo de jotas propio, lo que obliga al Ayuntamiento a contratar a 
uno de Zaragoza (1979). ¿Tendría que ver con esta crítica la forma-
ción del grupo local "Aires Monegrinos" al año siguiente, en 1980? 
Poco después, tal vez imitando lo que habían hecho en Sariñena, 
surgieron grupos de jota locales en otros pueblos, como por ejemplo 
en Lanaja (1983). 
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En 1980 aparece en Saririena un periódico bimensual, 
"Monegros", que quiere estar desligado de partidos políticos, se 
pretende apolítico, y tiene como objetivo 
despertar en los Monegros 
su conciencia comarcal 
y a esto este gran pueblo 
les tenemos que ayudar, 
despertando aquí primero 
conciencia de vecindad. 
(1980) 
Este sentimiento de pertenencia al pueblo es, en efecto, muy 
fuerte (lo veremos después) y permite comprender la gran solidari-
dad que reina en estos pueblos. Desgraciadamente al año siguiente 
el Mayoral lamentaba la desaparición del periódico, dejando claro 
que no fue por motivos económicos, sino políticos, bien al contra-
rio de lo que se pretendió en un principio (1981). Tras esto, empezó 
"Quío", otro periódico, en el que participan los habitantes de 
Sariñena que quieren hacerlo; continúa actualmente. 
En Sena, la "Asociación artistico—cultural Senense" publica un 
boletín trimestral con artículos culturales, de información, etc. 
Por último, Lanaja no tiene nada que envidiar a Sarlilena o a 
Sena: 
Se ha formado rondalla, 
un conjunto musical, 
hay un grupo de teatro 
y el periódico Despertad. 
Radio Lenteja a diario 
lanza las ondas al aire 
y hacemos lo que podemos 
en este grupo de Dance. 
(Lanaja, 1985) 
El pueblo de Lanaja es el único que tiene una radio libre, llamada 
"Radio-lenteja", la única radio libre de toda la región (Lanaja, 1985). 
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Las fiestas 
Aunque tengan muchísima importancia y todo el mundo las 
espere con impaciencia, las fiestas son poco descritas en los 
"dichos". 
— Navidad 
Como en todas partes dentro del mundo cristiano, la Navidad 
es una fiesta esencialmente familiar; pero en España dicho aspecto 
es casi imperativo (J. Fribourg, 1980: 41). La gente que tiene su 
familia en el pueblo regresa para pasar las fiestas de Navidad, las 
"Pascuas de Navidad" en familia. Sin embargo, no existe ninguna 
referencia a estas fiestas en los "dichos", salvo para advertir que el 
árbol de Navidad estuvo puesto durante más de ocho meses (1970), 
o que la Cabalgata de los Reyes Magos, que al parecer no se hacía 
todos los años, se reanudó en Sariñena en 1975, tras cinco o seis 
años de interrupción. 
— La romería de San Isidro 
Hay que destacar que en estos pueblos no se menciona la 
Semana Santa en los "dichos". La Semana Santa no tiene tantos 
actos en los pueblos como en las ciudades. Sin embargo, sí se hace 
referencia a la fiesta de San Isidro, patrón de los labradores, que 
tiene lugar poco después de Pascua, el 15 de mayo. 
En la región de Monegros —y parece que en muchas regiones 
de España, cada pueblo venera al menos a dos santos y cada uno de 
ellos tiene su ritual festivo. Uno es el Santo Patrón del pueblo y su 
fiesta es la Fiesta Mayor, la que es objeto de este estudio. Pero hay 
otra fiesta más íntima, más discreta, que sólo dura un día, para los 
que viven en el pueblo todo el año; es la peregrinación hasta la ermi-
ta de otro santo, protector, intercesor ante Dios para obtener de Él 
bienes como la curación de enfermedades de personas o animales, 
el fin de la sequía o, sencillamente, la realización de un deseo. La 
peregrinación es, como escribe A. Dumont (1979: 414), una rela- 
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ción con lo divino, un recurso, "y quien dice recurso, dice angustia, 
espera, necesidad más o menos vital". En estos pueblos los rituales 
de peregrinación no se pierden ya que, aun si la espera de lluvia ya 
es algo menos dramático, menos vital que en tiempos pasados, las 
inclemencias del tiempo siguen siendo muy temidas. 
Mientras que la capilla del Santo Patrón siempre está en la 
iglesia del pueblo, la del santo o la santa a que se acude en rome-
ría se encuentra en el exterior del pueblo, casi siempre en un lugar 
elevado. Esto está bastante generalizado y tiene su importancia: 
como observa C. Lisón Tolosana, la ermita está apartada, fuera 
del pueblo. Desplazarse "es, pues, necesario. Su posición elevada 
y su exterioridad contribuyen... a delimitar un encuadre no urba-
no, no ordinario... un espacio festivo, moral, religioso, sagrado" 
(1983: 68). 
El santo patrón de Sariñena es San Antolín, pero la "santa" 
intercesora es la Virgen de las Fuentes. La peregrinación en honor 
de esta Virgen se hace a una capilla llamada "de Santiago" y en el 
día de San Isidro. Es, pues, una historia bastante complicada que me 
parece ilustra bien la definición que da F. A. Isambert de la religión 
popular: "conjunto de prácticas, de creencias, una cierta manera de 
ser religioso, característica de ciertos estratos de la población" 
(1982: 27). 
Los lugares de peregrinación, fuera del pueblo, generalmente 
son emplazamientos donde el Santo o la Virgen —este último caso es 
más frecuente— se aparecieron a una persona sencilla del pueblo 
(pastor, etc.) expresando su deseo de que se construyese una ermita 
o una capilla en el lugar mismo de su aparición. Esta ermita es algo 
que los del pueblo tienen como propio, mucho más y de manera dis-
tinta a la iglesia parroquial, que depende del lado administrativo de 
la religiosidad (cf. Lisón Tolosana, 1983: 68). 
¿Cuál es la historia de la ermita de Santiago, a la que acuden 
en peregrinación las gentes de Saririena? 
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Cuenta la leyenda que cuando la Virgen se apareció al Apóstol 
Santiago a orillas del Ebro, donde hoy se sitúa la ciudad de Zara-
goza, Santiago convirtió a siete testigos del milagro, entre los que se 
encontraba San Eufrasio. Eufrasio había nacido en Sariñena, y 
mandó edificar en su pueblo una capilla dedicada a Santiago y a la 
Virgen del Pilar, patrona de Zaragoza. Pero tras varias invasiones 
(romanos, visigodos, árabes) la capilla quedó destruida. Cuando 
Alfonso I el Batallador reconquista Sariñena en el siglo XI, manda 
reconstruir la capilla, y durante las obras aparecen las estatuillas de 
los siete conversos que fueron colocadas a lo largo de la puerta, y 
allí permanecieron hasta 1936; las destruyeron en la Guerra Civil. A 
esta capilla se lleva actualmente en procesión la imagen de la Virgen 
de las Fuentes, en cuyo honor se hace la romería. Dicha imagen de 
la Virgen se encontraba antes en un convento cerca de Lanaja, la 
Cartuja de las Fuentes, llamada así porque en el siglo XIII proba-
blemente se halló la estatua de la Virgen en este lugar, cerca de una 
fuente que manaba mucho agua. De ahí su nombre. Primero cons-
truyeron una capilla, luego, en 1510, una Cartuja, la Cartuja de las 
Fuentes; hasta principios del siglo XX acudían en peregrinación los 
pueblos de Lanaja, Sariñena, Pallaruelo de Monegros y Castejón de 
Monegros, todos juntos, hasta el convento, pero tras la revuelta de 
1820 la Cartuja quedó inhabilitada como tal, y en 1835 llevaron la 
imagen de la Virgen a Sariñena. La Virgen de las Fuentes es media-
dora ante Dios cuando se desea algo; a ella se dirigen los fieles para 
pedir su protección: 
Amparad a tus devotos, 
Madre de Dios de las Fuentes. 
Estos dos versos se repiten como un "leitmotiv" tras cada 
estrofa de los "Gozos de la Virgen de las Fuentes", cántico que rela-
ta todos los milagros que se le atribuyen. Actualmente no se cantan 
los "Gozos", pero las personas mayores aun los tienen en la memo-
ria. Únicamente los de Lanaja, que van en romería a la Cartuja el día 
de San Isidro (15 de mayo) cantan todavía y con devoción los 
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"Gozos" y la Salve a la Virgen de las Fuentes —que es una copia de 
la que está en Sariñena—. Lo mismo ocurre con las rogativas que se 
cantaban durante la peregrinación, en la época en que el problema 
del agua era más crucial que en la actualidad. "La finalidad de las 
rogativas es la inversión de una calamidad en un beneficio, median-
te un sacrificio, para obtener la lluvia" (E. Sánchez Sanz, 1982: 
198); estas rogativas se cantaban con aire de letanía, volviendo con-
tinuamente a los dos primeros versos: 
Virgen de las Fuentes, 
Madre del Rosario. 
¡Oh! Madre amorosa, 
consuelo de tantos, 
dadnos agua limpia 
pa'regar los campos. 
Los campos tenemos 
airados de hielo, 
es porque no llueve 
buen agua del cielo... 
En la actualidad, las rogativas y los cánticos ya no se cantan, 
salvo a veces algunas mujeres al terminar la misa. ¿Cómo se expli-
ca su extinción? El etnólogo catalán Joan Prat Caros (1982: 111) ve 
dos motivos: por una parte, el cambio de mentalidad y, por otra, el 
hecho de que los sacerdotes de después del Concilio muestran poco 
interés por ese género de folklore. Esto es cierto, probablemente, 
para Cataluña, pero en lo que a los pueblos de Monegros se refiere, 
la segunda razón no me parece válida ya que los sacerdotes partici-
pan plenamente en este tipo de actos. El primer motivo, que alude 
al cambio de mentalidad, me parece más exacto. Los contactos fre-
cuentes con la ciudad, con la vida moderna, han hecho que las ora-
ciones colectivas parezcan desfasadas, y ahora es el sacerdote quien 
es portavoz de la comunidad ante el santo intercesor. 
La capilla que alberga la imagen de la Virgen, reconstruida tras 
la Guerra Civil, es muy pequeña, a diferencia de los santuarios, 
mucho mayores, en los que se dan cita varios pueblos, en los días de 
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peregrinación; éste es el caso, por ejemplo, del Santuario de la 
Virgen de Magallón, patrona de Leciñena; los habitantes de 
Leciñena acuden en procesión, acompañados de representantes y 
vecinos de los pueblos cercanos (Perdiguera y Robles). 
La romería tiene lugar el 15 de mayo, día de San Isidro. Este 
santo trabajaba para un agricultor; era tan piadoso que rezaba en 
lugar de trabajar..., y el trabajo se hacía, de todas formas. Murió 
en 1130 y fue canonizado en 1622. Se convirtió en patrón de los 
labradores, por eso es normal que en esta región de gran mayoría 
de habitantes agricultores se haya escogido el día de San Isidro 
para esta peregrinación. Si en abril o mayo no ha llovido casi 
nada, la cosecha será mala. El agua es necesaria en cantidad sufi-
ciente para que nazcan los cereales (lo esencial de la producción 
agrícola). Esto explica que la mayor parte de las peregrinaciones 
o romerías se hagan en esta época del año, cuando no hay una 
fecha precisa para conmemorar un acontecimiento (como por 
ejemplo la aparición de la Virgen de Magallón al pastor de 
Leciñena: en este pueblo en que sólo hay una Patrona, la Virgen 
de Magallón, sigue habiendo de todas formas dos fiestas, una ínti-
ma el 14 de marzo, y otra el 8 de septiembre, tras la cosecha: la 
fiesta Mayor). 
Durante la noche del 14 al 15 de mayo reina una discreta efer-
vescencia entre los jóvenes. Cada "peña" prepara su carroza y la 
adorna con ramas de árboles (generalmente ramas de álamo negro), 
representando, según la imaginación de cada grupo, un carromato, 
la Torre Eiffel, etc. El armazón de madera que constituye la base de 
la carroza se coloca sobre un remolque, igualmente adornado, del 
que tirará un tractor. Este trabajo lo hacen generalmente por la 
noche, dispersos por los alrrededores del pueblo, alumbrándose por 
medio de linternas u hogueras —que servirán a su vez para calentar-
se—. Cuando lo efectúan de día, se las apañan para estar lejos del 
pueblo, con el fin de que no les vea nadie. Esta decoración no se 
hace de cualquier manera: se juntan las ramas unas con otras alre- 
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dedor del vehículo de manera que confeccionan como una falda de 
ramaje que cubre las ruedas. Otras ramas más pequeñas se colocan 
por encima de las primeras para esconder el armazón de madera. En 
medio de este tejido de ramas y hojas, colocan por todas partes flo-
res de color rojo, rosa o blanco, que hacen al conjunto mucho más 
vistoso y alegre. Algunas "peñas" añaden una banda ancha de tela 
con los colores de la bandera de Aragón y su nombre estampado en 
ella. Todos estos preparativos tienen lugar en secreto; existe una 
gran rivalidad entre las "peñas" porque al final habrá premios para 
las carrozas más bonitas (tres para las carrozas de los mayores y tres 
para las de los niños). 
El día de la romería tiene dos partes: una, por la mañana, que 
concierne a todo el grupo, y otra, por la tarde, que generalmente 
reúne a la gente por clases de edad y afinidades. 
La mañana, a su vez, comprende dos partes: una parte religio-
sa, con la procesión y la misa, y otra profana. A media mañana la 
imagen de la Virgen de las Fuentes sale de la iglesia para ser con-
ducida en procesión a la capilla de Santiago. Los sacerdotes y los 
monaguillos encabezan la comitiva, seguidos del grupo de los 
"danzantes", de la imagen de la Virgen cuya peana llevan las muje-
res del pueblo, los loteros" y la gente que quiere participar hacien-
do a pie la procesión. A continuación vienen las carrozas de las 
"peñas", y detrás los coches de las autoridades municipales y 
demás coches de la gente del pueblo. Si antes la procesión se reco-
rría a pie, ahora, la mayor parte de los habitantes va hasta la Capilla 
en coche. 
Las carrozas se detienen en la gran esplanada natural que 
domina el río y en la que se alza la ermita. El sacerdote celebra la 
misa delante de la entrada de la capilla, con las puertas abiertas, 
frente al público que se amontona fuera. La imagen de la Virgen está 
presente, descansando sobre una gran mesa, como si escuchase la 
misa y las oraciones que la gente le dirige. Para los presentes esta 
imagen no es una estatua, no representa a la Virgen, sino que es la 
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misma Virgen la que está entre ellos, asistiendo a las ceremonias cele-
bradas en su honor. No se trata ni siquiera de la Virgen "madre de 
Dios, de las Escrituras, sino de una Virgen particular, con virtudes 
terapéuticas, patrona de sus devotos y protectora de su ciudad" (Paule 
y Roger Lerou, 1976: 200). Aquí diríamos "de su pueblo". Durante el 
oficio religioso el sacerdote expresa los deseos de los habitantes del 
pueblo: ante todo, la lluvia, para tener buena cosecha, y también el ser 
librados de las inclemencias del tiempo. Un año apenas había llovido, 
y los labradores estaban inquietos y preocupados; rezaron fervorosa-
mente a la Virgen, a través de la voz del sacerdote y le pidieron que 
escuchase sus oraciones y atendiese a sus necesidades. Y como si la 
Virgen hubiese oído lo que le pedían, un cuarto de hora después 
empezaba a llover, con gran sorpresa por parte de todos. La situación 
la resumen perfectamente los "dichos" de ese año, 1982: 
También para San Isidro, 
en la ermita de Santiago, 
durante la romería 
que le hacemos a este Santo, 
nuestro cura don Antonio, 
en la plática rogando, 
le pidió con devoción 
agua para nuestros campos 
y una nube que pasaba 
por allá arriba lo oyó 
y cuatro gotas que llevaba 
encima nuestro tiró 
y a la mitad los romeros 
que acudimos espantó. 
Cuando termina la misa, el cura bendice unos panes y los dis-
tribuye entre los asistentes. 
La parte religiosa, que constituye la primera fase de la peregri-
nación, es el "núcleo central de la fiesta", y transcurre más o menos 
de igual modo en todos los pueblos: procesión del pueblo a la ermi-
ta, y misa. Existen, sin embargo, algunas variantes de un pueblo a 
otro. Por ejemplo, en Sena, en la romería en honor a Santa Quiteria, 
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la misa no tiene tintes de regionalismo con presencia de "danzantes" 
y `loteros", como en Sariñena, y no es una misa baturra. También 
toman al final torta bendecida, pero ésta se acompaña con vino. En 
los dos casos se trata de una especie de comunión entre gente de un 
mismo pueblo. Luego, tal vez por la "ayuda" del vino, la gente se 
pone incluso a bailar delante de la capilla, al son de un magnetófo-
no, como si quisiera mostrar su alegría a la Santa; esto pone fin a la 
parte religiosa. 
En Sariñena no es tan neta la separación entre lo religioso y lo 
profano: se da una especie de progresión hacia lo profano, ya que, 
tras la misa, los "danzantes" ejecutan alguna de sus "mudanzas" 
sobre un estrado situado a un lado de la ermita, y a eso le sigue un 
espectáculo de "jotas". Si durante las fiestas patronales la Comisión 
trae grupos de loteros" de otros lugares, en este caso, como todo 
transcurre "en familia", el encargado de las "jotas" es el grupo local, 
que baila y canta algunas de su repertorio. 
La fase verdaderamente profana comienza después de las 
"jotas". Se organizan juegos, y en particular un "tiro de soga", que 
consiste en que dos equipos se ponen cada uno a un extremo de una 
cuerda, y tiran hasta arrastar hacia sí al equipo adversario; por ejem-
plo, las mujeres casadas compiten con las solteras, y después les 
toca a los hombres. 
Después vinieron los hombres 
de los casaus y solteros 
y el grupo de los casaus, 
que era el grupo de los viejos, 
se reían de los jóvenes, 
que, bien tostaus los pellejos, 
con ropas estrafalarias 
y pelos como fendejos, 
se agarraban a la soga. 
(1975) 
Aquí ya estamos de lleno en lo profano; la motivación religio-
sa de la romería se esfuma para dejar todo el sitio a la alegría de 
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estar juntos. Gritos de ánimo para los que tiran de la cuerda, bro-
mas, risas y aplausos para los ganadores que reciben como premio 
unas botellas de cava. 
Poco a poco, hacia las 13 h., la esplanada de la ermita y los 
alrededores, ocupados con las carrozas, los coches y la gente, van 
quedando vacíos. Ha concluido la fase común para todo el pueblo. 
Para terminar la jornada, la gente se reúne en pequeños grupos bien 
en pleno campo o bien en una masada, esas casetas que tienen algu-
nos labradores en el campo para descansar. Así, cada grupo de ami-
gos, terminará el día comiendo, bebiendo, cantando y bailando. 
Era necesario detenerse un poco en la romería ya que, aunque 
los "dichos" no se refieren a ella con mucha asiduidad, es un acto 
muy importante. Se trata de una especie de fiesta privada del pueblo. 
— Las fiestas patronales 
La fiesta del patrón es, al contrario, la Fiesta Mayor, la que 
reúne no sólo a la gente del pueblo y a los nacidos en él, sino tam-
bién a los forasteros (1971). 
Tras una interrupción debida a la Guerra Civil, las fiestas en 
honor del santo patrón, se reanudaron en 1939: 
Con una alegría inmensa 
y después de tantos años 
aquí estamos otra vez 
celebrando los festejos 
a nuestro patrón amado. 
(Párrafo, 1939) 
En casi todos los "dichos" aparece el recuerdo de lo que repre-
senta el Santo y el de la devoción que le es debida, así como la obli-
gación de festejarlo como manda la tradición. Es un recordatorio 
que suele venir justo después del saludo a los presentes. Tras esto, 
se agradece al Santo la buena cosecha, o el haber protegido al pue-
blo de las inclemencias del tiempo. 
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También se habla sobre todo de las fiestas para criticar la fecha 
en que comienzan y su duración. Aunque los "dichos" son siempre 
el mismo día, el de la fiesta del Santo (el 2 de septiembre en 
Sariñena), el comienzo y la duración del período festivo varían de un 
año para otro, especialmente en función del fin de semana. Por ejem-
plo, si en Sariñena el 2 de septiembre cae en martes, probablemente 
las fiestas empezarán el sábado precedente, para que todo el mundo 
pueda estar, sobre todo los nacidos en el pueblo que viven fuera: 
Lo que me hace mucha gracia, 
que han adelantau las fiestas: 
pues siempre han sido en septiembre, 
este año son en agosto. 
(1975) 
Y a veces se las hace durar hasta el siguiente fin de semana, lo 
que supone ¡nueve días de fiesta en total! 
Ya veremos quién aguanta 
los nueve días seguidos. 
Que con los tiempos que corren 
la cartera va algo justa 
y nueve días de juerga 
no hay cuerpo que los resista. 
(1980) 
Y el Mayoral vuelve a quejarse en 1985: 
Si tos los años las fiestas 
han sido del uno al cinco, 
no veo yo por qué este año 
no hayamos de hacer lo mismo: 
hemos de empezar las fiestas 
la víspera de Antonino. 
Los "danzantes" insisten en que las fiestas han de empezar el 
1 de septiembre, hasta el punto de que en 1991 llegaron a no parti-
cipar en la Cabalgata de apertura porque no se respetó su deseo. 
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Las dos fiestas, la peregrinación y la fiesta mayor, son verda-
deramente las dos fiestas más importantes para los habitantes de 
Sariñena, como prueba este comienzo de un romance compuesto 
por un nacido en el pueblo ("Quio" n.° 22, 1992): 
¡Sariñena, Sariñena! 
Dos fechas muy grandes tienes, 
pues son el quince de mayo, 
también el dos de septiembre. 
— La corrida y las vaquillas 
Pese a la competencia que le hacen el fútbol y los otros pasa-
tiempos muy apreciados en España, los toros siguen siendo una dis-
tracción muy popular. 
Cuando en los pueblos hay corridas de toros, suele haber des-
pués vaquillas, para que los jóvenes se diviertan. En los "dichos" se 
hace alusión a las vaquillas y a esa pasión que tienen los jóvenes por 
torear. Por ejemplo, un joven de Sariñena "quiso sentirse torero" y 
toreó un novillo; la cosa acabó con una cornada y con el torero por 
el suelo (1946). En los "dichos" de 1981 el Mayoral ilustra esta 
pasión de los jóvenes por el toreo con una historia que ocurrió el año 
anterior entre unos jóvenes que organizaron una capea: la vaquilla 
era brava y terminaron todos contusionados en mayor o menor 
medida. 
En lo que a las corridas de toros se refiere, sólo se nombran 
una vez en los "dichos", a propósito de una vaca que llevaban a 
Barbastro para torearla y se escapó, ocasionando un gran follón en 
el pueblo (1954). De hecho ya no hay corrida de toros en Sariñena 
durante las fiestas (sí, en cambio, en Lanaja y Leciñena). 
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CAPÍTULO III 
LOS TEMAS TRADICIONALES DE LA LITERATURA ORAL 
La literatura oral ofrece, de alguna manera, una imagen de la 
vida del pueblo: hemos visto el contexto (la plaza principal, las 
calles y las tiendas, los bares, los espacios de deporte, etc.) donde 
tienen lugar los principales acontecimientos de la vida cotidiana; 
también nos hemos acercado a los graves problemas que conciernen 
a la agricultura, a las actividades y tiempo de recreo de la gente, a 
las relaciones que tienen con los pueblos vecinos y con las regiones 
limítrofes. Pero de estos temas, algunos se abordan de manera tra-
dicional cada año: el de la agricultura (que ya hemos visto al tratar 
de los agricultores), el de los valores compartidos y el tema de la 
mujer. 
LOS VALORES CULTURALES COMPARTIDOS 
De los "dichos" y de las "jotas" se entresacan los principales 
valores culturales de la comunidad, aquéllos a los que ésta se 
encuentra más ligada. Religión, arraigo en la tierra, respeto a los 
ancianos, conciencia de un pasado común, orgullo por pertenecer a 
esa comunidad..., todos estos valores están más o menos anclados 
en otro valor cultural: la tradición. 
La religión 
Ni en los "dichos" ni en "Moros y Cristianos" se pone una sola 
vez en duda la religión. Asimismo es impensable faltar al deber de 
cristiano no festejando cada año al Santo Patrón, y más aún al tra-
tarse de la tradición. 
Todos los años se recuerda que hay que festejar al Santo 
Patrón y rendirle homenaje a través de la misa, la procesión y el 
"dance" (1946) y en 1965: 
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Con misa, sermón y dance, 
con dichos la procesión, 
no dejemos que se acabe 
esta hermosa tradición, 
que lo mismo que la jota, 
es orgullo de Aragón. 
ya que festejar al Santo Patrón es, para el Mayoral, lo más tradicio-
nal que existe en el pueblo (1969), es un deber, una obligación que 
viene de muy antiguo y eso no puede olvidarse (1970 y 1971). 
La misa y la procesión, aunque consideradas por todos como 
manifestaciones importantes, no tienen la popularidad del "dance". 
Tanto en Sariñena, como en Sena o Lanaja, el "dance" goza del 
favor de todos los del pueblo; todos están especialmente orgullosos 
de él y quieren guardar "esta santa tradición" (1961). 
El apego al "dance" se manifiesta explícitamente, y entre los 
motivos que se dan el más formulado es que "es la tradición", "¡una 
tradición tan nuestra!" (1981). Por eso el pueblo quiere tanto a su 
"dance" y a sus "danzantes". 
En las respuestas a una encuesta en que se preguntaba por el 
acto festivo preferido, el "dance" se clasificó el primero, con entre 
el 79 y el 90 % de las respuestas, según edades y profesiones. 
El conjunto de la población (99 %) declara que le gusta el 
"dance" y que acude a verlo todos los años (88 %). 
Finalmente, muchos jóvenes entre los 8 y 20 años, y los estu-
diantes, saben de memoria estrofas del "dance" y alguna "mudanza". 
El pueblo se dio cuenta de hasta qué punto es apreciable el 
"dance" cuando el Mayoral se puso gravemente enfermo y tuvo que 
dejarlo: 
fue cuando nos percatamos 
la importancia d'este dance 
que todos representamos. 
Cómo le agradeceremos 
que aguantó esta tradición 
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que todos llevamos dentro 
metida en el corazón. 
(1978) 
Los "danzantes" gozan de la consideración de todo el pueblo. 
En Sariñena, el pastelero les regala todos los años un pastel enorme, 
y en los años 1971 y 1979 se lo agradecen en los "dichos": 
Quisiera antes de acabar 
darle las gracias sincero 
a este insigne pastelero 
que es don Salvador Trallero. 
En estos días de fiesta, 
que es cuando más faena tiene, 
pa obsequiar a los danzantes 
en una obra se entretiene. 
Pues desde hace algunos años 
con total desinterés 
nos obsequia con la tarta. 
En un restaurante les dejan un local y les ofrecen cava (1979); 
otra persona del pueblo les regala dos cochinillos para la comida 
que tienen costumbre de hacer después de la representación del 
"dance" (1981). 
Además, cada vez que se hace una llamada a la generosidad 
del pueblo para ayudar al "dance", la gente responde inmedia-
tamente (1978). El mantenimiento del "dance" necesita dinero para 
renovar los trajes o los instrumentos de música, las gaitas. 
De alguna manera, los "danzantes" son como oficiantes del 
culto al Santo Patrón, ya que el "dance" más que un acto festivo tra-
dicional es un acto de fe. 
La devoción a la Virgen es muy grande en España y particu-
larmente en Aragón. Los motivos radican en que, primero, "la 
Virgen escogió la capital aragonesa para aparecerse al apóstol 
Santiago... del mismo modo, para los españoles la Virgen del Pilar 
no es la Virgen sin más, sino la "suya", pertenece ante todo al pue- 
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blo español, y por eso se consideran como, digámoslo así, sus hijos 
queridos: gracias a ella se sienten más católicos que los demás cató-
licos. Este sentimiento de posesión, esta especie de anexión a la 
Virgen no sólo concierne a la Virgen en general; se encuentra igual-
mente para con las vírgenes individualizadas, las vírgenes locales" 
(J. Fribourg, 1980: 42). Los españoles no veneran sólo a una Virgen, 
sino a varias, entre las que existe una especie de jerarquización y 
hasta, en algún caso, de rivalidad; en estos pueblos aragoneses dos 
vírgenes son objeto de veneración: la del Pilar, Patrona de España y 
de la Hispanidad, en la cumbre, y la virgen local. 
En los "dichos" no se menciona a la Virgen del Pilar, pero no 
hay ni un solo año en que no se canten jotas que expresan el amor 
que se le tiene, como por ejemplo, ésta: 
En la noble tierra maña 
Zaragoza es un altar 
donde reza toda España 
a la Virgen del Pilar. 
(Sariñena, 1976) 
También se cantan jotas y "gozos" a las Vírgenes locales, por 
ejemplo en Leciñena: 
Santa y bendita oración, 
himno glorioso y bendito 
es la jota en Leciñena 
a la Virgen de Magallón. 
o en Sariñena: 
En tiempo de sequedad 
sois un manantial perenne. 
Amparad a sus devotos, 
Madre de Dios de las Fuentes. 
Estos "gozos" se refieren a otro motivo de esta predominancia 
del culto a la Virgen: el de su papel de mediadora (como los santos) 
delante de su Hijo a favor de los hombres. Así pues, "La Virgen lo 
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comprende todo porque es una mujer, una madre, y además, dotada 
de todas las perfecciones, porque fue escogida para ser la madre de 
Dios" (J. Fribourg, 1980: 143). Por eso, siempre se dirigen a ella 
para pedirle algo. 
El apego a la tierra 
Éste es otro valor que comparten todos los habitantes de los 
Monegros, brota con sutileza de casi todos los "dichos". En ellos 
encontramos la expresión de lo que sienten estos labradores que 
sufren tanto con la tierra durante los momentos de sequía, cuando 
tiene sed, y se alegran con ella cuando llueve y recobra fuerzas; 
sufren asimismo cuando el pedrisco la martillea, destruye las cose-
chas, y la deja sin vida; o, como hemos visto, cuando algunos inge-
nieros se ponen a excavar antes de que se haya recogido la cosecha. 
Los que buscan petróleo hacen algo parecido (1978). 
El no comprender este apego a la tierra y a los frutos de su tra-
bajo que tienen los hombres del campo, viene a ser como hacerles 
una ofensa (1978). 
El respeto a los padres y a los ancianos en general 
Es otro valor constante en España, y en particular en los pue-
blos. Ahí reina un espíritu de comunidad (por oposición al de socie-
dad que se encuentra en la ciudad) que es "un modelo y un ideal-
tipo de la familia, del parentesco, del vecinazgo, del espíritu, de la 
amistad, del trabajo tradicional, de los vínculos de la religión, de la 
cultura. Los lazos sociales se funden aquí en la afectividad, la inti-
midad o la cohesión" (de Ttinnies, citado por S. Jonas, 1991: 81). 
Los padres en primer lugar; el padre y la madre, siempre muy 
respetados y queridos en España, como expresa la siguiente jota: 
En la tumba de unos padres 
no hay una flor que se seque 
mientras que tenga unos hijos 
que con su llanto la rieguen. 
(Sariñena, 1978) 
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Pero lo que más se canta en las jotas es el amor por la madre. 
Como en la mayoría de los países mediterráneos, a la madre se la 
quiere y respeta porque, dice la literatura popular, no hay amor más 
grande que el suyo: 
La madre es siempre noble, 
buena, santa y leal... 
Además, hay que quererla más que a nadie en el mundo, pues 
su ternura hacia el hijo es como una oración que brota de su cora-
zón. Y cantan: 
Si con lágrimas pudiera 
resucitar a mi madre 
iría a la sepultura 
a llorar gotas de sangre. 
(Leciñena, 1971) 
Y el hombre pide a la Virgen que la proteja cuando él debe irse 
lejos, o viene a rondarla, como si fuera una novia, o sea, a cantarle 
canciones bajo la ventana. Será capaz de pelearse hasta derramar 
sangre si alguien ultraja a su madre; esto último lleva a decir en una 
jota lo siguiente a un chico condenado por defender a su madre 
ultrajada: 
El juez que me condenó 
no debía tener madre. 
Como las fiestas patronales son las fiestas de todos, es incon-
cebible que parte de la comunidad quede excluida de las alegrías 
festivas. Así, la fiesta es también una ocasión para manifestar a las 
personas mayores el respeto que les es debido, y para mostrarles que 
en medio de la efervescencia y de la alegría de esos días, la comu-
nidad no se olvide de ellos. De ahí, por ejemplo, estas jotas: 
Protege la ancianidad, 
que bastante trabajaron 
y en llegando a cierta edad 
se merecen nuestro amparo. 
(Lanaja, 1978) 
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Y ya vimos que en Lanaja se cantan jotas en las que figura el 
nombre de la persona mayor a la que van dedicadas, jotas "perso-
nalizadas". 
LA CONCIENCIA Y EL ORGULLO DE PERTENENCIA 
La pertenencia al pueblo; la rivalidad entre pueblos 
De entre los distintos sentimientos de pertenencia, el que se 
refiere al pueblo es ciertamente el más fuerte: 
Porque hemos de ser pueblo 
antes que el hacer comarca. 
(1980) 
El Mayoral se siente orgulloso cuando destaca todas las mejo-
ras hechas en Sariñena, que van transformándola en una pequeña ciu-
dad, con cierto aire de capital; está asimismo orgulloso de su pueblo 
cuando en un periódico sale el nombre de Sariñena, bien porque ha 
habido pleno en el Ayuntamiento, o porque se ha aprobado tal o cual 
proyecto, etc. (1985). Sin embargo, siempre se sufre cuando el pue-
blo es teatro de actos reprensibles como robos o atracos al banco, etc. 
Un año, el día de la víspera de la fiesta, robaron en casa de un matri-
monio de personas mayores, mientras veían la televisión; el Mayoral 
tradujo toda la indignación del pueblo en los "dichos" (1985). La 
gente quiere tanto a su pueblo que el orgullo o la vergüenza que se 
puede sentir a propósito de él, se convierten en algo personal. 
Precisamente porque el sentimiento de pertenencia al pueblo 
supera a los demás, existe una gran solidaridad entre sus habitantes. 
Tenemos una prueba de ello en la alusión que se hace en 1979 a una 
colecta para enterrar dignamente en el cementerio comunal a dos 
pobres que procedían de la localidad: una mujer anciana y un afila-
dor de cuchillos, que murieron en el hospital de una ciudad próxi-
ma. Al ser del mismo pueblo, los habitantes sentían frente a estas 
personas las mismas obligaciones que se tienen en el seno de una 
misma familia (1979). A propósito de este sentimiento de pertenen- 
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cia al espacio del pueblo, M. Maffesoli dice que "lo que se expresa 
en este sensualismo local es la afirmación de una solidaridad de 
base que une a los que viven en un mismo lugar" (1979: 62). 
En la medida en que la pertenencia al pueblo es un sentimien-
to muy fuerte, uno considera a su pueblo por encima de los demás. 
Existe una gran rivalidad entre los pueblos, y ésta es mayor cuanto 
más cerca están; por ejemplo, en lo que concierne a los pueblos 
estudiados, dicha rivalidad se da entre Leciñena y Perdiguera (que 
distan sólo 5 km), entre Sariñena y Sena (distan 14 km) y entre 
Lanaja y Lalueza (separados por 10 km) Y todo esto queda particu-
larmente manifiesto en los motes colectivos (que Van Gennep desig-
na con el nombre de "escudos populares"): los de Leciñena llaman 
"cucutes" a sus vecinos de Perdiguera porque se dice que un habi-
tante del pueblo, al ver que algo se movía en un cráneo de mulo, 
creyó que era un milagro y avisó a la gente del pueblo, que quedó 
asombrada al ver salir una abubilla. Y los de Perdiguera llaman 
"cheposos" a los Sariñena. Como revancha, los de Perdiguera lla-
man "tripones" a sus rivales de Leciñena, porque tienen fama de 
comer mucho. Los habitantes de Sariñena llaman "melones" a los 
de Sena... y como los melones de Sena llevan fama de ser muy bue-
nos, eso permite este juego de palabras a los de Sariñena: 
Para melones 
los de Sena. 
A lo que los habitantes de Sena responden: 
Y para caracoles 
los de Sariñena 
porque son cornudos, 
babosos y arrastrados. 
A los de Sariñena también se les llama "camones" por parte de 
los Leciñena y Perdiguera, pues se dice que les encanta comer carne. 
Resumiendo: 
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Los de 	 llaman 	 a los de 
Perdiguera 	 "tripones" 	 Leciñena 
"cheposos 	 Sariñena 
"camones" 	 Sariñena 
Leciñena 	 "cucutes" 	 Perdiguera 
"camones" 	 Sariñena 
Sariñena 	 "melones" 	 Sena 
Sena 	 "caracoles" 	 Sariñena 
C. Bromberger, que ha estudiado los etnónimos o apodos 
colectivos en varias sociedades, ha observado que "la identidad 
colectiva se expresa frecuentemente a través del mundo alimenta-
rio" (...) "estos etnónimos colectivos con referencia alimentaria, 
bastante a menudo giran sobre dos polos: la repulsión o la irrisión" 
(1982: 121). En nuestros pueblos, como puede verse en el cuadro 
anterior, se hace alusión también a los alimentos, pero domina el 
polo de la irrisión. De hecho esos apodos dependen más de bromas 
entre amigos que de un verdadero antagonismo. 
La rivalidad entre los pueblos se expresa también en los 
"dichos"; con frecuencia se hace referencia a la prosperidad de 
Sariñena, con un contento no disimulado por despertar la envidia de 
los pueblos vecinos. Y en las jotas, cada cual canta a su pueblo, que 
es el más bonito, que tiene las chicas más guapas, que es tan bueno 
como una madre, etc. 
La pertenencia a la región, a la comarca 
El sentimiento de pertenencia a la comarca, los Monegros, es 
casi tan fuerte como el del pueblo. Pero se menciona poco en la 
literatura oral, aunque queda más patente en las conversaciones con 
unos y otros. De todas formas, en 1980, el Mayoral habla del perió-
dico bimensual "Monegros", cuya finalidad es "despertar en los 
Monegros la conciencia de comarca". 
La pertenencia a la región, a la "patria chica", Aragón, aunque 
viene tal vez a continuación de la del pueblo o comarca es muy fuer-
te y se exterioriza mucho durante las fiestas en los "lemas", las jotas 
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y los "dichos". En el momento propicio que representa el período 
festivo, la identidad aragonesa se afirma con tesón, oponiéndola a 
las otras especialmente a la región vecina, o al Gobierno de Madrid. 
La identidad aragonesa aparece en "lemas" de este tipo: 
Aragón, unido, 
jamás será vencido. 
o éste: 
Aragón, jodiendo, 
se va reproduciendo. 
Pero este amor por la "patria chica" es aparente sobre todo en 
las jotas, por ejemplo: 
Dicen que de Madrid al cielo 
yo respeto la opinión 
pero me siento orgulloso 
de nacer en Aragón. 
(Sariñena, 1978) 
El aragonés está orgulloso de serlo, porque un aragonés es 
noble, leal, generoso y valiente: 
Treinta partes de firmeza 
veinte de desinterés 
y cincuenta de nobleza 
y eso es un aragonés. 
(Lec iñena, 1971) 
La generosidad de los aragoneses se conoce desde antaño; 
Benito Pérez Galdós en uno de sus Episodios Nacionales, Zaragoza, 
al hablar de una familia aragonesa muy generosa dice que "familias 
semejantes abundan en Aragón" (1988: 664). Su generosidad se des-
prende asimismo de manera implícita del hecho de que en "Moros y 
Cristianos", los Moros no sean asesinados, sino que se conviertan, 
viniendo así a engrosar la masa de los "buenos católicos", puesto que 
lo más importante no es la muerte del impío sino su conversión, traer 
"una oveja al rebaño de Jesucristo" (B. Pérez Galdós, 1986: 549). 
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Además de generosos, los aragoneses son nobles y valientes, 
como demostraron durante los Sitios de Zaragoza: 
Los hombres de mi tierra 
llevan sangre de león, 
la bravura y la valentía 
de Agustina de Aragón. 
(Leciñena, 1971) 
Si conocen sus cualidades, no por ello ignoran sus defectos: 
saben que son "tozudos" y que tienen, además, fama de serlo (la ter-
quedad de los aragoneses es tan conocida en España como la de los 
bretones en Francia); y se ríen de ellos mismos: 
En la Plaza de la Seo 
había un aragonés 
y estaba clavando un clavo 
con la cabeza al revés. 
(Leciñena, 1971) 
Este conocimiento de sus cualidades y defectos, de lo que les 
caracteriza frente a los españoles de otras regiones, crea un lazo 
entre los aragoneses. 
La rivalidad entre regiones se manifiesta principalmente ante 
la más próxima, Cataluña. Y como los catalanes aparecen para las 
fiestas, el Mayoral se burla de ellos en los "dichos" y aconseja a la 
gente de Sariñena que no les dé cordero para comer sino verduras, 
o melón... (1954); este tema vuelve a salir con alguna variación en 
1961 y 1965. Está claro que se trata de una broma, pues los habi-
tantes de Monegros son muy hospitalarios, y les gusta acoger a sus 
invitados, sean catalanes o no; pero se divierten riéndose a expensas 
de los de la región vecina. En las jotas se convierte ese antagonis-
mo en más agresivo y real, como vimos a propósito del trasvase. 
La pertenencia a España 
Las gentes de Monegros, conscientes de su pertenencia al pue-
blo, a la comarca y a la región, no lo son menos de su pertenencia a 
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la nación española. Es su "patria amada" y están apegados a ella 
como bien muestra la jota que viene a continuación, cantada con 
mucha frecuencia, casi todos los años, durante las fiestas: 
Con un viva no responde 
al grito de viva España 
Si es hombre no es español 
y si es español no es hombre. 
(Leciñena, 1971) 
No levantes tanto el vuelo, 
palomica, palomica, 
porque te saldrás de España 
y no sabrás volver luego. 
(Grupo de Alcañiz. Sariñena, 1977) 
Hallamos asimismo este sentimiento en la "Pastorada" de 1978: 
... todos tenemos ganas 
de mejorar y levantar 
a nuestra querida España. 
La doble pertenencia se expresa perfectamente en esta jota: 
No hay patria como mi patria 
ni tierra como Aragón 
ni corazón generoso 
como es nuestro corazón. 
(Sariñena, 1978) 
Es verdad que algunas jotas la toman con Madrid, pero se 
refieren al Gobierno central, no a la nación. Los aragoneses no están 
de acuerdo con las bases militares ni con las centrales nucleares que 
el Gobierno instala en Aragón. Este descontento se traduce con 
"lemas" de este tipo: 
Madrid, ladrones, 
nos roban los cojones. 
donde se mezcla tanto la expresión de descontento como la gracia 
que puede tener el uso de una palabra fuerte. 
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Este sentimiento de pertenencia a España está reforzado por la 
evocación de un pasado histórico común (ocupación musulmana en 
"Moros y Cristianos", y ocupación napoleónica en las jotas). 
LA JOTA 
También hay jotas en otras regiones; con todo, la jota es un ele-
mento del patrimonio propio de Aragón. En los "dichos" se habla de 
ellas para recordar que la jota es el orgullo de Aragón (1965), para 
quejarse de que no haya un grupo de joteros propio de Sariñena 
(1979), o al contrario, para alegrarse de la puesta en marcha de un 
grupo (Lanaja, 1983). Pero donde más se elogia a la jota es en las 
mismas jotas que se refieren a la jota. 
Si se está tan "atado" a la jota es porque es el símbolo de 
Aragón: 
Si en Aragón la escuchamos 
la jota nos da alegría, 
pero lejos de la tierra 
se oye la jota llorando. 
(Pilar Pons. Sariñena, 1976) 
La jota alivia las penas y para ser cantada necesita "campo y 
libertad". Esto lo confirman los joteros que dicen que para cantar 
bien la jota la voz tiene que salir de las tripas, del interior..., hay que 
poner todo el alma. Esto explica el que para los no iniciados la jota 
parezca más bien gritada que cantada. 
La jota es asimismo el medio a través del cual el aragonés 
puede expresar sus sentimientos: su amor a la jota, sus sentimientos 
hacia la mujer (cf. más adelante), su amor a su región o a su pueblo, 
su sentirse a gusto con ser agricultor y sobre todo, su devoción a la 
Virgen (del Pilar o local). 
El amor a la Virgen del Pilar es tan grande, que ha de estar 
antes que ningún otro: 
Anda y reza a la Virgen 
y dile que no entro a verla, 
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que me da vergüenza icirle 
que te quiero más que a ella. 
(Sariñena, 1977) 
A la misma Virgen le gustan las jotas: 
Entré un día a ver a la Virgen, 
yo no sabía rezar 
y canté una jota despacito 
y vi a la Virgen llorar. 
(Leciñena, 1971) 
La jota se presta tan bien para expresar lo que uno siente que 
es muy frecuente componer una jota "sobre la marcha", improvi-
sándola por completo. Pondré dos ejemplos: 
En Sariñena, unos cantadores descontentos porque no se les 
había invitado al bar tras la actuación, improvisaron esta jota: 
Aquí las autoridades 
todas beben por la cara 
y para beber nosotros 
nos han cerrado la barra. 
(Sariñena, 1978) 
Cuando España entró en el Mercado Común y los franceses 
atacaron los camiones españoles que transportaban productos y, 
además, productos aragoneses, escuché esta jota: 
A los franceses les pido 
con la jota aragonesa 
que no vuelquen los camiones 
cuando pasan las fronteras. 
Y a mí misma me compusieron la siguiente: 
Le cantamos muy a gusto 
para Mademoiselle Jeanine, 
porque aprecia nuestra jota 
tanto o más que los de aquí. 
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Las reivindicaciones 
La "jota" también permite decir cantando y durante las fiestas 
públicamente el descontento que puede haber hacia las regiones 
vecinas o hacia Madrid, o hacia cualquier cosa que no funcione, en 
general. Se suele tomar una melodía de jota conocida y se le ponen 
otras palabras: por ejemplo, la melodía de la jota de la "Virgen del 
Pilar dice que no quiere ser francesa..." citada más arriba sirve como 
de molde para expresar el descontento hacia Cataluña: 
La Virgen del Pilar dice 
a todos los catalanes 
que si quien agua del Ebro 
se la lleven con pozales. 
LA MUJER 
Las representaciones de la mujer 
Entre los temas de la literatura oral, ya sea recitada o cantada, 
el de la mujer es uno de los más frecuentes, uno de los más tradi-
cionales. La mujer es vista de manera positiva (tanto en las "jotas" 
como en los "piropos"), pero suele ser blanco de la sátira popular 
(especialmente en los "dichos"). Mas las representaciones de la 
mujer, a través de lo que el hombre canta o dice de ella —pues casi 
siempre es el hombre el que habla de la mujer— no siempre corres-
ponden a la realidad. Conscientemente o no, se deforma la realidad, 
aunque tal deformación depende posiblemente de otras verdades. A 
través de las representaciones (valorizadas o desvalorizadas) dadas 
en esta literatura tal vez se pueda ver cuál sería el estereotipo de 
mujer que le gusta al hombre español... 
Las representaciones valorizantes 
La representaciones valorizantes de la mujer se encuentran 
sobre todo en canciones y en piropos, pero rara vez en los "dichos" 
y en la "pastorada". La mujer no es elogiada más que dos veces en 
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los "dichos" y de manera muy precisa: se trata de dos mujeres del 
pueblo admiradas la una por su valentía —gracias a su enérgica 
dirección las mujeres apagaron un incendio (1975)— y la otra por su 
entrega y su competencia como enfermera. En 1979 se destaca la 
habilidad de una mujer del pueblo, la Miguela, que hubiera podido 
ser candidata para las elecciones municipales, porque supo reclamar 
a la Administración de los Estados Unidos de América una indem-
nización por los destrozos que causó en su casa uno de los aviones 
de la Base Americana de Zaragoza (1979). Estas escasas evocacio-
nes valorizantes de la mujer suponen alrededor de 70 versos, mien-
tras que hay unos 650 de evocaciones negativas, algo que resulta 
normal visto el carácter satírico de la mayor parte del "dance". 
En las "jotas" y los piropos la mujer es vista de manera positi-
va, sobre todo cuando es la joven amada por la que suspira el hom-
bre; entonces se la adorna de todas las cualidades, tanto físicas 
como morales. 
La mujer amada normalmente es joven, como dice el refrán: 
"De 15 a 20 años será para quien ella quiera, pero después será para 
quien la quiera". Esta joven se compara metafóricamente a diversos 
elementos valorizadores, del mundo natural, generalmente: los pája-
ros, las flores, los metales preciosos, etc. ¿Cómo presenta el hombre 
a la mujer amada? 
Suele ser morena y de ahí apelativos como "bombón", "cane-
la", etc., abundantes en las canciones o en los piropos. Ejemplos: 
Aunque te digan morena, 
niña, no te sepa malo, 
que la Virgen del Pilar 
es morena y la adoramos. 
Morena tiene que ser 
la tierra para claveles 
y morena la mujer 
porque el hombre así la quiere. 
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Sin embargo, a veces se refieren a la blancura de la mujer: se 
elogia su tez clara, se la compara con una paloma blanca, con la 
nieve, con la flor de lis, el alabastro, etc. Puede parecer contradic-
torio con lo anterior o ambiguo, pero de hecho esta blancura se 
refiere sobre todo a lo moral, a la pureza de la joven, mucho más 
que a su rostro. Por otra parte, las flores de lis, el alabastro, etc., son 
calificativos que suelen atribuirse a la Virgen; y al emplearlos con 
una mujer es como si se la comparase con la misma Virgen; supo-
ne, pues, adorarla con todas las virtudes, tanto físicas, como mora-
les. Pero lo que se valora incontestablemente en el plano físico tanto 
en Aragón como en el resto de España, es la mujer morena. 
Eso, no obstante, no basta para que la mujer guste; también 
tiene que tener "salero", encanto, y no cualquier encanto; hace falta 
que sea "salada", que tenga "sal" y no sea sosa, que sea a la vez gra-
ciosa y un poco picante. Es mucho más apreciado el encanto que la 
belleza como dice la jota siguiente: 
Hermosa no te diré 
porque hermosura no tienes, 
pero te diré salada, 
que es mucha la sal que viertes. 
O esta otra: 
La sal se te va cayendo 
de tan resalada que eres 
y yo, como voy detrás, ay, 
toda la voy recogiendo. 
Estas dos cualidades: ser morena y salada, se encuentran en 
toda la literatura popular española y son evocadas juntas con tanta 
frecuencia que "morena salada" forma un sintagma fijo. 
Otro campo de referencia: la naturaleza. Muy a menudo la 
mujer, toda ella, o una parte nada más, se compara con el cielo, el 
sol o las estrellas, etc. 
El día que tú naciste 
qué triste estaría el sol 
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al ver que otro sol nacía 
con mucho más resplandor. 
o esta otra, que se canta mucho en los pueblos, probablemente por 
la referencia a la agricultura: 
Cuando vuelva de la siega 
asómate a la ventana, 
que a un segador no le importa 
que le dé el sol cara a cara. 
Como digo más arriba, la mujer se compara con frecuencia con 
el cielo; el término "cielo" se usa mucho como apelativo entre per-
sonas que se quieren, entre novios, por ejemplo, o entre una madre 
y su hijo. 
Los ojos de la mujer se comparan con luces, con estrellas: 
Tus ojos son dos luceros 
que relumbran como estrellas. 
metáfora muy común también en los piropos: 
Tienes unos ojos que parecen soles. 
No me mire usted así, morena, que me va a desintegrar. 
Resultaría muy largo citar las imágenes tomadas de la natura-
leza que evoca la mujer, o una parte de sí misma, para el hombre que 
la ama. Todo lo que es bello o tiene valor sirve para identificar lo 
que al hombre le gusta de la mujer: sus piernas o su cuerpo son 
columnas, la piel aterciopelada de su rostro, un melocotón, sus 
senos palomas o flores de lis, su cuello o su frente, de alabastro, su 
ojos resplandecen más que el oro, sus dientes son perlas, etc. 
En el plano moral no es la mujer romántica, evanescente, la 
más admirada; la mujer tiene que ser valiente, enérgica, como la 
heroína de la Guerra de la Independencia contra las tropas napoleó-
nicas, Agustina de Aragón: 
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Pa modelo de Agustina 
cualquiera baturra es buena, 
todas son firmes por dentro, 
todas gallardas por fuera. 
En los piropos también se valora a la mujer robusta, que "pisa 
fuerte", que es "cojonuda", o sea, que no tiene miedo a nada. Dicho 
de otro modo, si despierta admiración se le dicen cosas que normal-
mente se expresarían a un hombre. 
Pero las cualidades morales que al español le gustan en una mujer 
las veremos más adelante a través de la negatividad, en las críticas que 
se hacen a la mujer en las jotas de picadillo o en los "dichos". 
Antes de abordar el tema de la mujer vista de manera negati-
va, hay que señalar que, una vez casada, la mujer es cantada de 
manera valorizante como madre (y no como suegra); lo hemos visto 
más arriba, al tratar del respeto a los mayores. 
Las representaciones desvalorizantes 
En lo concerniente a la evocación negativa, desvalorizante, o 
ridiculizadora de la mujer en la literatura oral, al contrario que con 
el aspecto positivo, aparece más el lado moral que el físico, com-
pletando así la primera parte, pues, al decir lo que la mujer ya no es, 
o lo que no debería hacer, se afirma lo que debería ser o lo que ten-
dría que hacer. 
A la mujer se la critica sobre todo en el "dance" (en los 
"dichos" y en la "pastorada") y en las jotas de picadillo. No se trata 
de tal o cual mujer, sino de la mujer del pueblo en general. 
Hay, de hecho, dos representaciones desvalorizantes contra-
dictorias, pues tan pronto se reprocha a la mujer el cuidarse poco, 
como se le echa en cara el que cuida demasiado de sí misma, 
siguiendo la moda al pie de la letra, por ejemplo. En realidad, esos 
dos tipos de mujer existen en todas las sociedades y son el blanco 
de críticas más o menos cómicas. Pero lo que, en mi opinión, repre- 
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senta la originalidad de esta literatura, es que se proclama en la plaza 
pública, en medio de todo el pueblo reunido para oírla y reírse. 
En el plano del físico, se evoca sobre todo a la mujer casada. 
Una vez casada la mujer se cuida poco, se despreocupa bastante de 
su imagen: se engorda, o, al contrario, adelgaza mucho, como dicen 
las jotas siguientes: 
La mujer, cuando se casa, 
es como se empieza un jamón: 
al principio todo es magra 
luego queda el zancarrón. 
(Esta jota tiene una variante para el último verso: 
"luego no puede con la grasa"). 
Que sea limpia y delgada 
mira bien cuando te cases 
que el tiempo se encargará 
de volverla fea y gorda. 
Deja de ser coqueta, ya no se arregla: 
Te peinabas a menudo 
cuando yo te festejaba 
y ahora que estamos casados 
paices un perro lanudo. 
Un punto en el que se critica especialmente a la mujer —inter-
medio entre el plano de lo físico y el de lo moral— es la apariencia 
que tiene según la moda; ahí se la describe en las diferentes etapas 
de la vida. Las chicas jóvenes y las mujeres jóvenes siguen la moda 
a ciegas, tanto en su manera de vestir como en el modo de vivir. 
Cuando la moda era llevar faldas de tubo, se las criticaba (1949) 
porque mostraban sus formas, porque se cortaban el pelo "a lo 
chico" o llevaban zapatos con tacón de carrete. En 1970 se burlan 
de ellas porque la moda es llevar faldas largas: 
Sólo por seguir la moda 
llevan unas maxifaldas 
que paice que llevan sacos 
y cuando van por la calle 
paicen espantapájaros. 
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Si es verdad que las jóvenes se ponen inmediatamente a la 
moda, es falso —y es algo que se dice expresamente para hacer reír—
que parezcan espantapájaros. Esta mezcla cómica de verdadero y 
falso revela probablemente una verdad que no se dice: la desapo-
bración de los hombres del pueblo, porque ellos no tienen ni tiem-
po ni interés para pensar en su elegancia. 
Cuando las mujeres empezaron a ponerse pantalones, las críti-
cas llenaron todos los campos de la literatura popular (jotas y 
"dance"), tales críticas eran aún más agudas dado que al mismo 
tiempo las chicas y las mujeres comenzaban a fumar, y se aproxi-
maban así aún más a los modos masculinos. En los "dichos" de 
Sariñena de 1963 y de 1970, se ríen de las mujeres a las que les 
gusta el champagne, van al bar o fuman como carreteros —y, ade-
más, tabaco negro—; todo esto estaba hasta entonces reservado a los 
hombres. En las jotas encontramos lo mismo: 
Visten pantalón vaquero 
las mocicas de hoy en día, 
van de taberna en taberna, 
fuman como un carretero. 
Así pues, a las mujeres se las critica porque no se cuidan, por-
que van a la moda, porque imitan a los hombres, porque se preocu-
pan demasiado de sí mismas... Se burlan de lo que gastan (1983), 
del tiempo que pierden para arreglarse, en lugar de trabajar (íd.); de 
que se maquillan demasiado, o de que se depilan tanto las cejas que, 
como dice la jota: 
De día paices un loro 
y de noche un mochuelo. 
Critican a las mujeres porque engordan, pero también son 
blanco de comentarios si quieren tener "el tipo fino" y permanecer 
delgadas. En lugar de quedarse en casa, van a hacer gimnasia o a 
natación dos veces a la semana (1982): 
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Unas por estar en forma, 
otras por quemar la grasa. 
de manera que acaban tan cansadas, tan llenas de agujetas, que 
cuando llegan a casa ya no pueden hacer nada, y no pueden con el 
trabajo del hogar. 
Si la mujer está gruesa, no se cuida, y el hombre se lo echa en 
cara. Pero si quiere estar delgada y maquillarse para estar a la moda, 
también se lo reprocha. En fin, que hagan lo que hagan, por tradi-
ción, son objeto de críticas. 
Las mujeres no están mejor consideradas por los hombres, en 
esta literatura popular, en lo que se refiere a su conducta. Siempre 
les atribuyen los mismos defectos: son charlatanas, autoritarias, 
insoportables y criticonas: 
Madre, venga Vd. corriendo, 
que he visto una cosa rara: 
tres mujeres en el horno 
y las tres se están calladas. 
Si en un coro de mujeres 
alguna guarda silencio 
no preguntes los motivos, 
que es muda de nacimiento. 
Son tan criticonas que una jota dice que llegan siempre a tiem-
po a misa sólo para ver quién viene y quién va... 
Ellas dicen que a comprar, 
pero en seguida se juntan 
en corrillos a charrar 
y allí levantan calumnias 
de toda la vecindad. 
Y, aquel que caiga en sus manos, 
ya se puede preparar 
porque le hacen dos mil piazos 
sin decir una verdad. 
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Este defecto está más acentuado aún cuando son mayores. Si 
uno tiene la mala suerte de encontrarse con una de estas mujeres por 
la calle, no le dejará, no parará de hablarle; empezará preguntándo-
le por la familia y acabará con Adán y Eva; y, además, resultará que 
es sobrino suyo en grado octavo. Si, encima, es suegra, criticará 
tanto a su pobre yerno, que el que la escuche sufre un verdadero pur-
gatorio ("Pastorada" de 1983). Al igual que en muchos países, la 
suegra se ve como un ser espantoso. Una madre tiene todas las cua-
lidades pero se vuelve 
al convertirse en suegra, 
demonio horrible, fatal. 
Es una pesadilla, 
no hay otro ser igual, 
la que más buena sea 
es el demonio mayor. 
Y la muerte de la suegra se presenta como un alivio: 
Cuando se muera mi suegra, 
que la entierren boca abajo. 
Por si acaso resucita, 
que se meta más adentro. 
(esta jota sirve para aquellas personas a las que no se quiere; 
también me la cantaron con Franco, en lugar de la suegra). 
"Charradora", criticona y, además, mandona. En casa quien 
manda es la mujer, hasta cuando el hombre tiene un cargo impor-
tante fuera: 
Ayer se fue la Alcaldesa, 
no sé cuándo volverá; 
ya tenemos al Alcalde 
de primera autoridad. 
En el cielo manda Dios 
y el cura en la iglesia, 
en mi casa mando yo 
si me deja la parienta. 
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La vida es un infierno a su lado, algo insoportable: 
Dos años de rilaciones, 
venticuatro de casau, 
dos meses llevo de viudo: 
lo mejor que mi ha pasau. 
La mujer es egoísta, sólo piensa en ella; por ejemplo, cuando 
el hombre está enfermo, le da una aspirina, pero si la enferma es 
ella, se prepara un buen caldo de gallina ("Pastorada", 1983). 
Es mentirosa hasta el punto de que se inventa cualidades que 
no tiene, sólo para casarse: 
Que eras buena cocinera 
me decías de soltera 
y no como más que huevos 
hechos de cualquier manera. 
Estas bromas no llegan a herir a nadie pues no designan a nin-
guna mujer en concreto. Las mujeres del pueblo se ríen igual que 
todos los demás. 
Así pues, a la mujer se la presenta de manera más desvaloriza-
dora que valorizante. Pero eso no quiere decir que el hombre la vea 
así, ni que la realidad sea tal. 
Cuando la presenta de manera valorizadora, el hombre actúa 
bajo la influencia de "los temas más clásicos que aprendimos de 
niños en los manuales", escribe Rosa J. Cañada Solaz (1983), es 
decir, los del "campo semántico de las flores o el del color y el de 
la luz". Y, al tratar de la mujer amada, importa poco el que eso sea 
verdad o no. Pero cuando la mujer es descrita de forma desvalo-
rizante, lo verdadero y lo falso aparecen fuertemente imbricados. 
Lo que corresponde a la realidad son hechos como el que las 
mujeres fuman o beben alcohol, que gastan tiempo en ocuparse 
de sí mismas, etc. Esto es tan verdad que en 1939 sale en los 
"dichos": 
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En cuestión de presumir, 
pues por mucho que te fijes, 
no sabrás si son del pueblo 
o son de la capital. 
y lo confirma L. Horno Liria al tratar de la mujer actual en Aragón 
cuando escribe que "no tienen nada que ver con sus abuelas; pare-
cen madrileñas o parisinas" (1979). Yo misma quedé sorprendida al 
ver la elegancia de las mujeres de estos pueblos. La televisión y el 
contacto cada vez más habitual con la ciudad hacen que las mujeres, 
y especialmente las chicas jóvenes, vayan a la última moda. Hoy en 
día resultaría muy difícil diferenciar por su aspecto externo y mane-
ra de vestir a una mujer de pueblo de una de ciudad. Asimismo cier-
tos rasgos de carácter de la mujer son de verdad; es el caso de su 
lado autoritario: "en la vida de cada día, es verdad que, general-
mente, quien manda es la mujer" (H. Liria, 1979: 73), y aunque esta 
literatura popular dé la impresión de que el hombre se queja, en rea-
lidad "el hombre aragonés sabe que su mujer es más competente que 
él en el hogar, más luchadora..., y la deja hacer" (íd.), porque en el 
fondo eso es lo que espera de ella. 
¿Qué espera el hombre de la mujer? ¿Cuál es para él la mujer 
ideal? Este "cliché" de la mujer aragonesa se desprende de cuanto 
se dice de ella en esta literatura popular explícitamente o no. 
Resumiendo lo dicho hasta aquí, la mujer ideal sería física-
mente joven, morena, —"la mujer morena es protagonista de la poe-
sía popular" dice Julia Cañada Solaz (1983)—, picante, agradable. Se 
trata asimismo de una mujer fuerte y enérgica, como muestran estos 
piropos: 
Eso sí que es monumento... 
Estás como un supermercado. 
(metáfora que, además, significa la plenitud, pues en un supermer-
cado hay de todo, y esta mujer físicamente tiene cuanto puede dese-
ar un hombre). 
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Moralmente la mujer es valiente, sabe enfrentarse a la adversi-
dad, como hemos visto, al igual que la heroína de los Sitios, Agustina 
de Aragón. Las cualidades que se espera encontrar en ella aparecen 
en las críticas. Debe cuidar de sí misma, pero sin exagerar, y no debe 
masculinizarse fumando o bebiendo alcohol. 
Este modelo es ancestral, comparable al que describe Fray 
Luis de León en "La Perfecta Casada", en el siglo XVI; esta obra, 
hasta no hace mucho se regalaba a las jóvenes al casarse. La mujer 
debe "servir al marido, dirigir su familia, educar a los hijos y temer 
a Dios" (ed. 1949: 269). Pues Dios la ha creado "para servir a su 
marido... para aligerar su trabajo y no para añadir a éste penas suple-
mentarias" (íd.: 269). "Aunque sea un verdugo, es tu marido. ¿Es un 
borracho, un bruto? Es tu marido" (íd.: 298), etc. 
El hecho de que este prototipo de mujer ideal se desprenda de 
la literatura oral no quiere decir que las mujeres actuales respondan 
a él. Ya no se parecen, físicamente, a sus abuelas ni a su madre, "son 
más altas, más esbeltas, más delgadas..., pero si algo de lo tradicio-
nal permanece, es de orden moral" (Horno Liria, 1979: 70). 
Hay mucha ambigüedad y no pocas contradicciones que proce-
den sin darse cuenta de todo lo que está implícito y no expresado en 
esta literatura popular. La emancipación de la mujer, su creciente 
independencia, molesta e inquieta al hombre, temeroso por su poder, 
por su machismo. También los hombres de estos pueblos se vengan 
un poco de las mujeres valiéndose de todas estas bromas porque dis-
ponen de menos tiempo para consagrar a su elegancia; no tienen tiem-
po para ir a la moda, ni pueden permitirse el lujo de ir a clases de gim-
nasia o de tomar el sol: "si tan morenas se quieren poner, que vengan 
al campo con nosotros" (1962), ahí sí que se pondrían morenas... 
Los hombres, finalmente, se contradicen, porque en realidad 
están encantados de tener unas mujeres tan guapas y elegantes como 
las de la capital. 
Así, todas estas imágenes desvalorizadoras, no siempre corres-
ponden a las representaciones que se hace el hombre de la mujer. 
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Son imágenes exageradas, voluntariamente deformadas por los 
motivos siguientes: 
— El propio carácter aragonés, que se burla de todo: "el arago-
nés se burla de todo" (Horno Liria, 1979: 36). 
— El hecho de que esta literatura oral se recite durante las fies-
tas, en un tiempo, pues, dedicado a la risa. En estos pueblos aún 
saben reír de sí mismos. Hay que reírse y hacer reír; por eso, par-
tiendo de un hecho real, se deforma, se exagera, inventa..., hasta el 
punto, a veces, de aniquilar lo real. 
La evocación de la mujer en la literatura popular es, pues, ver-
dadera y falsa a un tiempo, conforme y no conforme no sólo con la 
realidad, sino también con la imagen que tiene el hombre de la mujer. 
El amor que la mujer inspira al hombre es verdadero, y hace 
que en algunas canciones la mujer esté muy valorada. Pero hay 
pocas jotas de este tipo porque el carácter del aragonés hace que éste 
"casi nunca se exprese con palabras" (Horno Liria, 1979: 45). "El 
baturro no sabe requebrar, lo que siente se lo calla, sólo por supre-
mo esfuerzo logra dar salida a su querer" (Royo Villanova, citado 
por Sancho Izquierdo, 1945: 31). Tal vez sea la explicación de que 
encontramos canciones de amor esencialmente cuando la mujer es 
una chica joven. 
Pero todas estas evocaciones burlonas de la mujer en buena parte 
son falsas. El hombre se ríe de la mujer por distintos motivos: un poco 
para vengarse, como digo más arriba; porque es tradicional eso de bur-
larse, o porque es un tema que hace reír (aunque no el único). Y al exa-
gerarlo todo aún provoca más risa, y eso, no lo olvidemos, en medio 
de la plaza del pueblo. Reírse de los defectos propios de las mujeres, 
de las mujeres del pueblo, reconforta y minimiza la pequeña porción 
de verdad que hay en ello. Las mujeres son las primeras que se ríen, 
pues saben con qué intenciones hace semejantes burlas el Mayoral. 
De cuanto se dice en esta literatura popular se desprende que el 
hombre tiene aún una imagen ideal de la mujer, y que se inquieta 
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cuando la ve alejarse de dicha imagen. Dicho ideal femenino lo resu-
me María Luisa Fabra cuatro siglos después de Fray Luis de León 
"en cualidades tan estimables como la dulzura, la sumisión, la pasi-
vidad, el hecho de consagrar la vida al marido y a los hijos, en pre-
parar una buena comida, saber comprar, ponerse guapa para ellos... 
En una palabra, en ser el perfecto reposo del guerrero" (1968: 78). 
Las relaciones entre hombres y mujeres 
Las relaciones entre hombres y mujeres salen poco en los 
"dichos", salvo en lo que acabamos de ver, y que se refiere a lo que 
los hombres esperan de las mujeres: que sean buenas amas de casa y 
cuiden de su marido ("Pastorada", 1983: 91-113). Las mujeres tienen 
pocas relaciones con hombres que no pertenecen a la familia, ya que 
sus espacios —que constituyen una especie de proyección de sus acti-
vidades— son diferentes. El espacio masculino es ante todo el del exte-
rior de la casa: el campo, el bar..., y dentro de la casa la bodega donde 
guarda el vino (hecho por él mismo, con frecuencia). El espacio feme-
nino es el del interior, el de la casa y alrededores más próximos, en 
casa frecuenta sobre todo la cocina y la sala de estar. El corral y el 
granero donde guarda conservas, cebollas, olivas, productos de la 
matanza del cerdo, etc. Fuera de la casa, va con frecuencia al lugar 
donde tiene los animales, para limpiarlos y darles de comer, además 
de estar a veces en el trozo de calle de delante de su casa. 
No obstante, la oposición del espacio femenino con el mascu-
lino queda neutralizada en momentos determinados, como los días 
de fiesta, los domingos, etc. 
En la medida en que los espacios masculinos y los femeninos 
son diferentes, se comprende el que las relaciones entre hombres y 
mujeres se mencionen poco en los "dichos". 
CONCLUSIÓN 
Esta literatura se mantiene por dos razones. Porque hace 
referencia a un pasado de la historia del grupo ("Moros y 
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Cristianos-), y también a una vivencia común que sigue actual (la 
vida pastoril); el recuerdo de lo que preocupa se convierte de alguna 
manera en algo tradicional, y el público se complace en venir a escu-
charlo, al igual que hace con la evocación del pasado en otras par-
tes del "dance". Se trata de "palabras comunitarias", para usar la 
expresión de E. Bonvini (1989: 154) "atravesadas de un extremo al 
otro por toda la vivencia del grupo" (...) "estrechamente ligadas a la 
experiencia total del grupo, la del pasado, la del presente y la que está 
por llegar". Pero estas razones resultan insuficientes sin un Mayoral 
que sepa "librar" el texto. Gracias a la capacidad del Mayoral, a su 
arte para actualizar, para dar vida a textos de más de 200 años, se 
evita el aburrimiento que supondría la repetición anual de esta litera-
tura conocida por el auditorio. La prueba está en que en los pueblos 
donde no tienen un buen Mayoral, todo acaba perdiéndose y sólo 
sobreviven la literatura oral libre de actualidad y los bailes con palos 
y espadas. 
Aunque a menudo el Mayoral tenga entre sus manos un texto 
para no olvidarse de nada, no es un texto que vaya a leer, sino un 
texto de estilo "oral", o sea, con las características de ciertas for-
mas literarias que brotan de la oralidad: uso de ciertos referentes, 
una entonación particular propia del romance y fórmulas que avi-
san a los oyentes de que se pasa a otra anécdota —R. Barthes diría 
"desnivelaciones"—. Todos estos procedimientos que hemos visto 
cobran aún más importancia por el hecho de que no hay mímica, 
no hay gestos, por parte del Mayoral. Lo que cuenta el Mayoral 
cobra aún más fuerza porque al referirse a personas o aconteci-
mientos conocidos por el público, todo el mundo se siente aludi-
do. Por eso, el humor de los "dichos" sólo hace reír a gente que 
comparte unas mismas vivencias (es decir, a los del pueblo, úni-
camente), puesto que "la risa siempre es risa de grupo" (Bergson, 
1967: 7). De manera que una persona extraña a esas vivencias no 
puede entender el humor, ni participar de esa risa colectiva; y al no 





Papel de las fiestas y de la literatura oral 
En esta literatura oral, la que se expresa por medio de la voz del 
Mayoral en el "dance", o en las jotas, en el marco de las fiestas patro-
nales, es la comunidad, el pueblo. El Mayoral se dirige a la gente y a 
la vez habla en nombre de todos (emisor y receptor se confunden): se 
hace alusión al pasado histórico, a vivencias comunes, se recuerdan 
algunos valores culturales importantes, se expresan tanto temores 
como deseos de la sociedad y, además, se narran anécdotas del pueblo. 
Dicha literatura se transmite en la lengua de la sociedad aragonesa, 
pero varía de un pueblo a otro en función del arte de cada Mayoral. 
¿Qué pretende una literatura así, que se repite de año en año, 
de manera que la gente se sabe varios párrafos de memoria? Por un 
lado, se trata de reír, de divertirse; por otro, de afirmar la pertenen-
cia al grupo a través de esta representación tradicional. Así, esta 
literatura resulta intencional e informativa a un tiempo (por todos 
los datos referentes al grupo que aporta). 
En los pueblos la fiesta cobra gran importancia, mucho más 
que en la ciudad, donde hay muchas y variadas posibilidades de 
diversión. Como observa R. Corres Díaz de Cerio (1980: 235): "Un 
pueblo que vive en una tierra dura y exigente, sometido a una 
estructura social sistematizada y rígida, si aún permanece sano, bus-
cará periódicamente la ruptura, el total olvido de ese mundo de 
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leyes y disciplinas, para sentir y experimentar otras situaciones más 
interesantes y humanas, a través de la fiesta y de la fantasía". ¿Qué 
aportan las fiestas a los monegrinos? ¿Qué papel tienen en el seno 
de la comunidad? 
La fiesta es tiempo de liberación y de expresión popular, es la 
ruptura con lo cotidiano. Durante ese período el trabajo deja de ser 
lo más importante; sólo cuentan la alegría, la exuberancia, la risa, la 
sociabilidad, la fantasía. Las preocupaciones se olvidan, aunque se 
haga referencia a ellas a veces en los "dichos", se las pone entre 
paréntesis por un momento. Al cansancio de las labores cotidianas 
sucede otro cansancio, mayor, tal vez: el de liberarse de las obliga-
ciones, el de vivir de otra manera, intensamente, exageradamente, 
pues las fiestas, desde luego, no traen consigo ningún reposo. 
La fiesta, sin embargo, no es un fin en sí misma, como subra-
ya H. Cox; manifestamos alegría por algo, "celebramos algo" 
(1971: 61). En todos estos pueblos, el pretexto para estos festejos es 
la fiesta del Santo Patrón, pero también, y sobre todo, la alegría de 
estar juntos, de celebrar estando reunida la comunidad. 
Veremos que esta ruptura con lo cotidiano responde a diferen-
tes necesidades: la de distraerse hasta más no poder, la de expresar 
y reforzar la cohesión de los distintos grupos que constituyen la 
comunidad y el deseo de afirmar la propia etnicidad. 
LA NECESIDAD DE DISTRAERSE 
Desde antaño hasta hoy día, la fiesta siempre se define por el baile, los 
cantos, el comer y el beber. Hay que entregarse a todo esto hasta agotarse, 
hasta ponerse enfermo. Es la ley de la fiesta. 
(R. Callois, 1950: 124) 
Cuantas más preocupaciones tiene y cuanto más dura es la 
vida, más necesita el hombre descansar y olvidar los problemas, 
aunque sólo sea por un corto espacio de tiempo. El fruto del traba-
jo de los labradores monegrinos depende de las condiciones atmos- 
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féricas: una "pedregada" puede destrozar toda la cosecha de un día 
para otro. La falta de agua hace aún más dificultoso el trabajo y dos 
tercios de la tierra de Monegros son secano... 
Por otra parte, la vida del pueblo nota el efecto de la llegada de 
las máquinas, pues se ha eliminado mucha mano de obra y mucha 
gente ha de buscar trabajo en la ciudad. La vida de cada día resulta 
especialmente tranquila durante la semana, no así los fines de sema-
na, porque regresan muchos de los que trabajan fuera. El contraste 
entre vida cotidiana y vida festiva es más llamativo en los Monegros 
que en el medio urbano. En el medio rural la fiesta se encuentra 
directamente ligada al trabajo, como el domingo a los demás días de 
la semana y da la impresión de que cuanto más duro es el trabajo 
más grande sea la fiesta. Ciertamente la fiesta constituye en esta 
región un mundo excepcional, muy esperado por todos, que prome-
te todo tipo de planes y de alegrías; reúne a todos los hijos del pue-
blo que se fueron; rara vez dejarán de acudir a su pueblo el día del 
Patrón. Estas fiestas se esperan con mucha más ilusión, con más 
impaciencia y satisfacción que las de la ciudad. 
R. Callois escribe que la fiesta "es un resurgir del exceso y del 
caos" (1939/1950: 123 y ss.) Sí, efectivamente, hay exceso; pero no 
creo que en las fiestas haya caos. La fiesta del Santo Patrón tiene su 
orden, un orden distinto del cotidiano, con espacios de libertad que 
permiten la explosión de la alegría y de la fantasía. J. Duvignaud, a 
propósito de las grandes tradiciones de la fiesta dice (1976: 15): "La 
transgresión no es sólo el olvido de las reglas, la momentánea con-
testación de un código". Ese "no sólo" presupone que la fiesta es 
olvido de reglas y contestación de un código. No estoy completa-
mente de acuerdo con él. En estos pueblos no hay un olvido de las 
reglas; las personas que las transgreden (por ejemplo, haciendo el 
mayor ruido posible, pisando los jardines, o mofándose de las auto-
ridades y del cura...) son plenamente conscientes de que existen. 
Tampoco hay contestación; las reglas no se contestan, nadie preten-
de cambiarlas por otras. Sencillamente se dejan de lado mientras 
dura la fiesta, y quienes las trasgreden saben pertinentemente que 
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volverán a encontrarlas cuando se termine el período festivo. Las 
reglas, pues, se aceptan (no se contestan), pero se dejan de lado (no 
se olvidan) durante las fiestas. Como mucho podríamos decir que 
"se hace como si se las olvidara". Y esta "inversión del orden" apa-
rente durante las fiestas no es "un darle la vuelta al orden, sino que 
es constitutiva de ese orden y hasta puede ser utilizada para refor-
zarlo. Hace orden con el desorden" (G. Balandier, 1980: 95). 
El hecho de estar todos reunidos provoca una exaltación colec-
tiva que hace del tiempo festivo un momento privilegiado para 
desahogarse. Se cometen excesos en todos los campos: comporta-
miento, crítica social, gastos, etc. 
Excesos de conducta 
A la alternancia cotidiana del tiempo de trabajo con el descan-
so y la distracción sustituye un tiempo de efervescencia y de alegría 
en que el trabajo se reduce al estrictamente necesario (salvo para los 
bares y restaurantes), y el reposo también se queda en casi nada 
(apenas se duerme durante las fiestas). Para los jóvenes adolescen-
tes no dormir en estos días viene a ser como un ritual de iniciación. 
Da igual la edad que uno tenga: las fiestas no son ningún descanso, 
precisamente porque en ellas todo son excesos. 
Gritos, canciones, bombos, charangas, músicas de todo tipo 
que se convierten en una cacofonía, petardos por todas partes, con-
versaciones a gritos (en medio de todo ese follón, no queda más 
remedio que hablar así)..., el ruido es el telón de fondo de las fies-
tas, aun cuando lo atenúen un espectáculo de jotas u otro por el esti-
lo, de los que tienen lugar en la plaza del pueblo. Dicha cacofonía 
no resulta espantosa en estos pueblos españoles, no es algo que invi-
te a salir corriendo, como observa G. Bertin en los pueblos nor-
mandos (G. Benin, o. c.: 242). Al revés, el ruido atrae, forma parte 
de la fiesta. Creo que este gusto por el ruido es cultural y depende 
de las sociedades. 
La ruptura con lo cotidiano tiene lugar tanto en lo que hace al 
espacio como en lo que afecta al tiempo: el espacio festivo ya no es 
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el sitio donde se trabaja, o la propia casa, sino las calles y plazas del 
pueblo y los alrededores donde están los autos de choque, tómbolas 
y demás; el espacio del pueblo ampliado se ha convertido en una 
especie de gran salón donde la efervescencia favorece intercambios 
e interpelaciones. En cuanto al tiempo festivo, ya no es el del vaivén 
de cada día, sino otro que viene marcado por los diferentes actos de 
la fiesta; es incluso, un tiempo invertido: descanso durante el día —y 
no mucho— para poder divertirse por la noche. Todo el mundo está 
fuera: en las calles, plazas, en el bar, en las ferias..., especialmente 
en la plaza principal (la del Ayuntamiento) y calles adyacentes. 
Como dice la "Agrupación de Peñas" de Sariñena: "... os animamos 
a vivir las fiestas como hay que vivirlas, en la calle" (Programa de 
Fiestas de 1983). Jóvenes, mayores, vecinos del pueblo (tanto los 
que viven en él como los hijos del pueblo que vienen a pasar las 
fiestas), habitantes de los pueblos de al lado..., todos hacen de las 
calles sitios de reunión y de alegre sociabilidad. El hecho mismo de 
pasear sin rumbo, de encontrarse con unos y otros, de contemplar el 
pueblo en fiestas, tal vez sea la mayor distracción. Pero hay mucho 
más, y para todas las edades: cabalgatas, concursos, deportes, paya-
sos, baile, charangas, ferias, vaquillas, toros de fuego, jotas, orques-
tas, fuegos artificiales... La efervescencia está en todas partes. La 
gente baila en las calles toda la noche. Los jóvenes de las "peñas" 
arrastran a todos a la alegría bullente y ensordecedora de la fiesta. 
Se vive el presente con intensidad, sin pensar en el antes ni en el 
después. Es tiempo de estallar, bailar aunque se baile fatal, hacer el 
mayor ruido posible con lo que sea: desde una tapadera de cazuela 
hasta una trompeta, cantando a grito pelado y expresando lo que no 
puede decirse en tiempo normal: 
— contra las autoridades (es una constante de la fiesta enfrentarse 
a las autoridades, algo así como un juego; en Pamplona se ha "rituali-
zado" bajo el nombre de "Riau-riau" y forma parte de los actos festi-
vos: los jóvenes tratan de impedir que las autoridades vayan a misa); 
— para afirmar su regionalismo (por medio de "lemas" o a tra-
vés de las jotas); 
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— o sencillamente para afirmar el grupo al que se pertenece (tal 
o cual "peña") frente a otros; "lemas" repetidos en voz alta a la vez 
que van andando, que desahogan a quienes los gritan y hacen reír a 
cuantos los oyen... 
Los tabúes, sociales, políticos o religiosos, se transgreden. En 
estos pueblos aragoneses he podido ver dos escenas "sacrílegas". 
Una, en Leciñena: un simulacro de entierro..., pero el muerto era un 
toro que habían matado por la tarde; en un remolque pusieron una 
caja que representaba el ataúd, recubierto con la piel del toro, encen-
dieron velas y alrededor había mujeres que hacían como que llora-
ban y rezaban. Esta comitiva iba circulando por todo el pueblo des-
pertando la hilaridad de cuantos les veían pasar. La otra, en Sariñena: 
unos jóvenes estaban en la plaza parodiando una misa, imitando y 
mofándose a la vez de los gestos estereotipados del cura de su pue-
blo. Estas transgresiones no son sacrilegios y en ellas no suele haber 
ningún deseo de escandalizar; son, simplemente, la afirmación de 
"ese mundo al revés" que es la fiesta. H. Cox (1971: 35) subraya el 
hecho de que "si estuviera desprovista de tales elementos de instruc-
ción socialmente aceptada a las normas de comportamiento habitual, 
la fiesta ya no sería fiesta". 
Todo el pueblo está gozoso, todo el mundo participa en mayor 
o menor medida. En tiempo de fiesta encontramos a una comunidad 
que se ha olvidado por unos días de toda diferencia social, de toda 
jerarquía. Cada instante se vive intensamente, como si nada quisie-
ra perderse de cuanto puede dar de sí. Una manera, tal vez, "gidia-
na" (de André Gide) de vivir la fiesta. Su fiesta la hace la gente del 
pueblo, se hace por ellos, y no para ellos, aunque se organicen actos 
concretos. Las transgresiones se aceptan, o por lo menos se sopor-
tan, por parte de quienes no las cometen (por razones de edad, salud, 
u otras); es la regla del juego. Lo que importa es participar, diver-
tirse, o ver en todo caso cómo se divierten los demás. Como dice 
Rousseau "la fiesta empieza allí donde ya no hay actores, cuando la 
sociedad se ofrece a sí misma el espectáculo de su existencia" (en 
Divignaud, 1977: 263). 
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Excesos en la crítica social 
El "dance" y las jotas son momentos clave durante los cuales 
la plaza se llena a rebosar y eso por varios motivos (tradición, reli-
gión...) que veremos luego, pero también para oír las críticas expre-
sadas en los "dichos" y en algunas jotas. "Dichos" y jotas tienen una 
importante función lúdica, catártica, pedagógica y comunicativa. 
J. Caro Baroja señala la importancia de la sátira como rito de puri-
ficación colectiva en su libro sobre El Carnaval. Hemos visto que 
se denuncia cualquier medida impopular, o, al contrario, toda acti-
tud de dejadez por parte del Ayuntamiento; cualquier enfrentamien-
to con la región vecina o con el Gobierno central sale a relucir y se 
transforma en algo cómico; todo saltarse las normas sociales habi-
tuales (los jóvenes que se drogan, las mujeres que fuman, etc.) es 
punto de partida para las elucubraciones más inimaginables... Y eso 
hace reír y aplaudir con fuerza a todo el pueblo reunido en la plaza. 
"La sátira colectiva, el juego de la verdad, resulta menos ofensiva a 
través de la risa" (G. Balandier, 1980: 57). 
El Mayoral es una especie de animador público cuyo humor y 
espíritu satírico llegan a divertir, a la vez que desatan tensiones, a 
través de todos los hechos que relata, con mayor o menor colorido 
burlesco. 
En fiestas, lo importante es divertirse y reír. La principal 
misión de los "dichos" es la de, al mismo tiempo que relatan lo ocu-
rrido en el pueblo tras las fiestas precedentes, divertir a la gente, de 
manera que no note el cansancio de permanecer tanto rato de pie, al 
sol, a la espera del "dance". Es cierto que a todo el mundo le gusta 
ver las "mudanzas", cuyas tonadillas y cuadros de baile conocen; y 
todos esperan con gusto la "pastorada" y el diálogo de Moros y 
Cristianos, que conocen casi de memoria. "Los espectadores se 
saben los papeles y los siguen con la memoria y los labios" (C. 
Muñoz Renedo, 1965: 411). Esta repetición provoca cierto placer, 
cierto encanto o hechizo, precisamente porque se la está esperando. 
Pero la gente acude sobre todo a escuchar las partes libres de la 
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"pastorada" y de los "dichos", esas partes que no se conocen, y que 
les sorprenden cada año. 
En esta literatura oral no convencional es donde el Mayoral 
puede mostrar su humor, su arte para divertir al público; él sabe 
cómo lograr su meta que no es otra que la de hacer reír (cf. "Estudio 
formal". El arte del Mayoral). Pero para que se aprecie este humor, 
tiene que apoyarse en una realidad, en vivencias comunes. Todo 
esto es aún más verdad si tenemos en cuenta que el blanco hacia el 
que apunta no son los "otros" sino "nosotros", la misma gente de 
Sariñena, de Lanaja o de Sena... Es, en definitiva, un reírse de sí 
mismos. "Hablar de sí mismo, hasta de forma cómica, recordar el 
pasado, aun cuando sea para reírse de él, son excelentes medios para 
reagruparse" (O. Maitre-Alain, 1979). 
La gente reconoce el papel catártico del Mayoral, cuando 
expresa que los "dichos" "tienen la misma finalidad que el carna-
val... es decir que son como una válvula de escape social a las frus-
taciones anuales de toda la colectividad, al tener el Mayoral impu-
nidad total" (extracto de un estudio sobre el grupo de "danzantes" 
de Saririena realizado en 1984 por los mismos "danzantes"). El 
Mayoral siempre pide perdón al principio o al final, porque sabe que 
bajo sus bromas se enconden verdades. 
Hoy en día, el personaje del Mayoral tiende a desaparecer. 
Cuando por motivos diversos como enfermedad, muerte, o cambio 
de residencia, un pueblo se queda sin Mayoral, el "dance" suele 
degenerar y a veces queda reducido a los bailes de palos y espadas; 
éste fue el caso de Lanaja. Pero los bailes sin más, aunque gusten a 
la gente porque se trata de bailes tradicionales, no tienen la fuerza 
integradora que tiene el "dance" entero. Los jóvenes se han perca-
tado de la importancia de estas críticas expresadas en clave humo-
rística para unir al pueblo y hacerlo de manera que sea verdad eso 
de que las fiestas conciernen a todos. Por eso en Lanaja, S aririena y 
otros pueblos, los jóvenes han formado un grupo asumiendo las fun-
ciones que tenía el Mayoral; ellos son quienes hacen reír, quienes se 
burlan y critican lo que no funciona..., y, como el Mayoral, se excu- 
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san para que nadie se enfade: el "pido perdón" se convierte en un 
"pedimos perdón" y gozan asimismo de completa impunidad, cua-
lesquiera sean las críticas que hagan. 
El Mayoral, ya sea uno o "varios", ve recompensado su trabajo 
crítico de todo el año en el momento de los "dichos", con las risas de 
la gente. Siempre busca el lado gracioso de las cosas "sin herir a 
nadie... aunque se dice la verdad", y llega a crear un fuerte factor de 
unidad a través de la risa que provoca, más aún que con el relato de 
vivencias comunes o el recuerdo de valores compartidos. Reír juntos 
y reírse de sí mismo libera al pueblo de tensiones y agresividad, deja 
de lado momentáneamente las preocupaciones cotidianas y, de algu-
na manera, permite empezar desde cero... hasta el año siguiente. 
No sólo los "dichos" reúnen a la gente en lo cómico, también 
lo hacen las jotas; de entre éstas las que hacen reír son las jotas satí-
ricas, las reivindicativas o las jotas de picadillo. 
Algunas jotas son un medio para criticar la sociedad. Pero 
mientras que en los "dichos" las críticas son obra del Mayoral y sólo 
se refieren a cuestiones del pueblo, las jotas satíricas son anónimas 
y no sólo se refieren al pueblo. 
Hemos visto que la mujer, tenga la edad que tenga, sale mucho 
a relucir en las jotas, pero también abundan las críticas hacia los chi-
cos, los curas, los pueblos vecinos, el gobierno, etc. 
Las llamadas "jotas de picadillo" hacen reír de manera particu-
lar y esto por varias razones: por una parte, se trata de un hombre y 
una mujer que no hacen más que lanzarse "piconazos" y, por otra, 
son siempre licenciosas y transgreden ciertos tabúes de orden esca-
tológico o sexual. Esta comicidad de la transgresión no existe en los 
"dichos"; hace unos 20 años se la encontraba en las "motadas" como, 
por ejemplo, ésta que dice el Mayoral de Sariñena a un "volante": 
Este chico, por lo visto, 
se mea por la ventana 
y por eso tiene su madre 
la calle siempre mojada. 
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En esta "motada" el Mayoral inventa algo refiriéndose al 
hecho real de que a las mujeres de los pueblos les gusta barrer y fre-
gar delante de sus casas. 
Este tipo de "motadas" prácticamente ya no existe, sin embargo, 
en 1978 oí que el Mayoral de Sena decía lo siguiente a un "danzante": 
Me han dicho que buscas novia 
y que duermes con pijama 
pero tu padre me dijo 
que aún te meas en la cama. 
Pero estas cosas ya no hacen reír y actualmente los "danzan-
tes" se las tomarían a mal. El Mayoral, al contrario, dice más bien 
cosas positivas: por ejemplo, que uno tiene éxito con las chicas, o 
que a otro le encanta el "dance" o las jotas, que un tercero es muy 
trabajador, etc. A veces, llega a contar una anécdota sobre tal o cual 
chico, al estilo de los "dichos", y si no hace del todo reír, sí que por 
lo menos, divierte. Actualmente sólo en algunas jotas se oye a veces 
la palabra "mierda". En ésta, por ejemplo: 
Los maños de Zaragoza 
cagamos como animales 
para que el Ebro les lleve 
la mierda a los catalanes. 
Aquí lo que provoca la risa no es sólo el hecho de oír una pala-
bra grosera, sino el que se la dirija a los vecinos catalanes. 
Al contrario, los tabúes sexuales se transgreden con más faci-
lidad en las jotas de picadillo. Cantar con voz muy alta delante de 
un montón de gente, en medio de la plaza, haciendo alusiones a 
cosas tabú, y de forma metafórica, despierta en seguida la risa de 
todos. Por ejemplo, esta jota que se cantó en Sariñena en 1977: 
Él: 
Tengo un nido de jilgueros 
en el tejado de tu casa, 
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te lo pido por favor 
que no me toques los huevos. 
Ella: 
No te los quiero tocar 
los huevos que tú me dices, 
que a mí me gustan muy frescos 
y los tuyos huelen mal. 
En otras "jotas de picadillo" tan pronto es el hombre el que se 
ríe de la mujer, como a la inversa: 
Tanto que sabes coser, 
tanto que sabes bordar, 
me has hecho unos pantalones 
con la bragueta p'atrás. 
Asómate a la ventana, 
cara de sardina frita, 
que cada vez que te miro 
se me revuelven las tripas. 
El modelo de esta última jota se presta mucho a las variacio-
nes y como alternativas para evocar el rostro, encontramos: 
cara de sartén roñosa, 
cara de melón podrido, 
etc. 
Aunque el público sepa que la jota no se dirige a nadie en con-
creto, la exageración de la fealdad o los defectos, hace gracia, y aún 
más si tenemos en cuenta que la jota se actualiza por medio de los 
pronombres personales "tú" o "yo", anclando así el discurso en la 
realidad, como si realmente se tratara de los que cantan. 
Por último, algunas jotas reivindicativas hacen reír porque 
contienen a menudo palabras licenciosas. La recuperación de jotas 
tradicionales es un medio de expresión, ya sea para reivindicar algo, 
para afirmarse o para distraerse; varias de estas funciones pueden 
aparecer, claro está, simultáneamente en una misma jota. Al cono- 
307 
cer la estructura y la música, el público puede centrar la atención en 
el contenido del mensaje. Por lo general se trata de mofarse del 
Gobierno de Madrid, o de Cataluña y más después del inicio de 
algunos trasvases de agua del Ebro en provecho de esta región, sien-
do como Aragón está falto de agua. De ahí, por ejemplo, esta jota: 
El Ebro nace en Reinosa, 
se hace macho en Aragón 
y al llegar a Cataluña 
se nos vuelve maricón. 
Esta recuperación de jotas conocidas es el medio más simple, 
el que pide menos esfuerzo para expresarse y, sobre todo, hace reír. 
Dicha función expansiva de la literatura oral es, sin duda, muy 
importante; es casi una función vengativa: reírse para burlar lo 
reprimido, aquello que pesa en la vida cotidiana. Para la gente de los 
Monegros, cuya vida es ruda, reír es una necesidad. 
Exceso en los gastos y despilfarro 
No hay fiesta sin excesos en la comida y la bebida. Los actos 
de comensalidad son ocasión de despilfarros, especialmente en las 
"peñas" (cf. la Parte). 
En todos los campos se dan excesos, de manera paralela al que 
se da en la comida y la bebida. En el período festivo uno no debe de 
sentirse limitado por los gastos: ya está el resto del año para ahorrar; 
hay que poder gastar sin hacer cuentas, según las ganas de cada 
cual. Los padres lo comprenden muy bien; son los primeros que dan 
dinero a los hijos para que éstos lo gasten a su gusto. Todo el mundo 
necesita sentirse generoso y derrochar. No es raro el ver derramar 
vino o chocolate sobre alguien (un "mandamiento" de una "peña" 
dice: "sé el primero en echar tu chocolate a los demás"), si no se 
acaban las "cazuelas" tiran lo que queda... En una palabra, se derro-
cha; pero el término es incómodo, porque, de alguna manera, ese 
derroche, y en especial el derroche alimentario, es necesario para el 
éxito de la fiesta. Esto explica la inmensa generosidad reinante en 
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todo el grupo; el que llega de fuera siempre es bienvenido e inme-
diatamente homenajeado. Además, para que la fiesta sea fiesta hay 
que vivir por encima de las posibilidades de uno. "Hay que tirar la 
casa por la ventana", "disfrutar y gastarnos los dineros en bailables, 
comestibles y bebiles", esto último es lo que aconseja un miembro 
de la Comisión de Festejos. Esta comensalidad o, más bien, convi-
validad, como la mayor parte de los actos festivos, borra cualquier 
distinción social basada en la riqueza o en el prestigio. Todos los 
participantes se sitúan en un mismo plano. "Por unos días uno se 
olvida de sus problemas y diferencias para lanzarse a la calle a hacer 
fiesta" (Programa de Fiestas de Sariñena de 1979). Durante los días 
de las fiestas no hay ricos y pobres, jóvenes y viejos, o gentes de 
aquí o de allá; las diferencias se olvidan (sean ideológicas o de otro 
tipo); sólo hay una comunidad deseosa de pasarlo bien, en medio de 
una desbordante y bienhechora alegría. 
Además de su función lúdica y catártica, la fiesta tiene también 
un papel pedagógico y comunicativo. Los valores morales y reli-
giosos más esenciales se recuerdan merced a esta literatura oral fes-
tiva: el Bien triunfa sobre el Mal, y el catolicismo es la religión ver-
dadera (en "Moros y Cristianos"), los valores morales importantes 
—amor a la patria y a la región, respeto a los padres y a los ancianos, 
respeto a la tradición, etc.— se evocan en las jotas. Y este recordato-
rio periódico produce un efecto a la vez portador de seguridad (estos 
son nuestros valores), y deleitador, pues como todo lo que se repite, 
al igual que las letanías, esta literatura tradicional, estos bailes y esta 
música, ejercen una especie de fascinación. La sátira social permite 
expresar de modo burlesco los desacuerdos, los miedos y los de-
seos. Pero, si en todo esto hay una comunicación explícita (por los 
"dichos", las jotas y los "lemas"), existe a la vez otra implícita que 
brota de ciertos comportamientos. Por ejemplo, no dormir, o beber 
mucho alcohol, es una manera de mostrar que ya no se es un niño, 
por parte de los adolescentes, una especie de ritual iniciático. A. M. 
Rivas observa que durante las fiestas "el no ir a dormir a casa y que-
darse toda la noche de juerga, bailando, comiendo, con el consenti- 
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miento de los padres o sin él, es un signo claro de que ya no se es 
un niño, de que el chico se ha vuelto 'todo un mozo'. 
Todos estos excesos pueden entenderse como un deseo de olvi-
darse de lo cotidiano y sus preocupaciones, para aprovechar con toda 
libertad las alegrías y placeres que brinda la fiesta. La misma gente del 
pueblo dice que las fiestas "reflejan toda la euforia de un pueblo con 
ganas de vivir y seguir adelante" (Programa de Fiestas de Sariñena de 
1984). Es un "querer vivir en sociedad", una "alegría por estar juntos" 
(M. Maffesoli, 1979: 96). Repitiéndolo de año en año, aún se le da más 
sentido, pues tal repetición "acentúa el presente y su querer vivir" (íd.). 
LA COHESIÓN Y LA IDENTIDAD DEL GRUPO 
¿Qué designa este concepto? No sólo lo que constituye la unidad de un 
grupo, su diferencia frente a otros, un conjunto singular de características 
propias que significa y simboliza dicha unidad y dicha diferencia, sino tam-
bién la permanencia del grupo en el tiempo, a través de la historia, pese a los 
cambios acaecidos en él. La identidad colectiva remite a una memoria, por 
la cual el grupo presente reconoce un pasado común, lo rememora, lo con-
memora, lo interpreta y lo reinterpreta. 
(J. W. Lapierre, 1984: 196) 
Identidad, pertenencia étnica, etnicidad, marcadores de identidad 
o de pertenencia..., estos conceptos remiten a una noción que hoy está 
presente de manera particular. El tiempo festivo es un momento favo-
rable para sacar a la luz consciente o inconscientemente, los distintos 
marcadores, los diferentes signos manifiestos de pertenencia étnica. 
¿Qué debemos entender por "pertenencia"? Si la etnia se define 
por "el sentimiento que tiene la gente de pertenecer a una entidad cul-
tural distinta" (Leroi-Gourham, Curso de Etnología, 1962), dicha 
entidad puede ser tanto el pueblo como un conjunto de pueblos veci-
nos, la región y hasta la nación. Esta etnicidad es de hecho, "el sím-
bolo de una voluntad de diferenciarse de otro grupo que tiene un pri-
mer grupo" y depende de las "fronteras que se pone el grupo y que le 
asigna el 'otro' (F. Morin, 1978: 10). Este sentimiento de pertenen- 
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cia étnica es, pues, variable, y depende de los límites que se pone al 
grupo ya que este último queda como en medio de varios círculos. Se 
expresa en relación a una territorialidad (somos de tal pueblo, de tal 
comarca, de tal provincia, de tal nación), a una lengua común, a un 
pasado, a un mismo modo de vida, a valores socio-culturales com-
partidos, a una misma tradición oral, etc.: la identidad de un grupo no 
es sino la resultante, la combinación de estas distintas identidades. 
En la medida en que, gracias a las fiestas patronales, la comu-
nidad entera toma conciencia de sí misma, refuerza su cohesión 
poniendo de manifiesto cuanto la caracteriza y cuanto la diferencia 
de las demás. La relación entre esos marcadores será, pues, unas 
veces de exclusión, cuando, por ejemplo, el pueblo se opone a otros 
pueblos, y otras de inclusión, cuando se considera de tal región; ya 
que la identidad se afirma tanto al oponerse a los demás como al 
reconocerse con los que comparten el mismo estilo de vida y los 
mismos valores culturales. Y la fiesta es ocasión de un discurso, 
pero de un discurso versado a la vez sobre sí mismo, para afirmar-
se, y sobre los "otros", para diferenciarse de ellos. "La mayor parte 
de los grupos sociales deben lo esencial de su cohesión a su poder 
de exclusión, es decir, al sentimiento de diferencia ligado a los que 
no son 'nosotros— (R. Hoggart, 1970: 117). 
¿Cuáles son los diferentes "marcadores" de etnicidad? Algunos 
son visibles, como el vestido, las manifestaciones tradicionales (el 
"dance", las jotas) y ciertas formas de sociabilidad; otros son invisi-
bles y se expresan a través de la literatura oral o se deducen de cier-
tos comportamientos. 
Marcadores visibles de identidad étnica 
El vestido es un elemento que nunca falta en cualquier socie-
dad que quiere afirmar su identidad. Llevar el traje regional es mar-
car el deseo de integrarse en el grupo, es un signo de integración 
(regional, en este caso). Por eso se lo ponen a los niños desde muy 
pequeños, para hacerles entender que son aragoneses. 
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En los Monegros hay que considerar dos trajes como marca-
dores de esa pertenencia a la región: el de baturro y el de "danzan-
te" (ambos son un elemento tradicional recuperado, como veremos 
luego). Sin embargo, en lo que al traje de "danzante" se refiere, en 
la medida en que es un símbolo del pueblo, es normal que cada pue-
blo quiera distinguirse de los demás. Hemos visto que se diferencian 
usando de manera original y particular los elementos de lo que he 
llamado "código" y añadiendo algunas variantes, a veces con inten-
ción de aproximarse a lo que piensan sea la tradición (como en 
Sariñena, donde se han sustituido las "camadas" por otros elemen-
tos más antiguos), pero la mayor parte de las veces por el hecho de 
añadir cosas nuevas (cintas de más colores, cintas pequeñas en los 
hombros, etc.); de manera que en el traje de "danzante" encontra-
mos dos tipos de signos de pertenencia: 
— marcadores de pertenencia regional: esencialmente los que 
constituyen el código; 
— marcadores de pertenencia al pueblo: son las variaciones y 
accesorios añadidos (éstos a veces aportan a su vez marcadores de 
pertenencia local y regional como las cintas de antigüedad en 
Lanaja, sujetas a una especie de rosa de cinta con los colores de la 
bandera de Aragón). 
"Algunos trajes tienen significado colectivo, por ejemplo los 
que se llevan los días de fiesta" (Y. Delaporte, 1981: 10). Llevar el 
traje regional es dar a entender el apego a los principales valores 
colectivos de la provincia y aceptar el que se simbolicen. Llevar el 
traje de "danzante", dadas las condiciones concretas en que se lleva 
—fiesta del Santo Patrón o Romería— supone, además, aceptar ser un 
símbolo vivo del pueblo y marcar el apego a la tradición y a la reli-
gión. En ambos casos se trata de un acto semiótico. 
Las manifestaciones tradicionales 
Toda sociedad necesita valores colectivos y para no ahogarse 
en una cultura uniformizadora, buscará en lo tradicional lo que la 
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caracteriza frente a otras. Para ello —y tomando en consideración 
sólo el fenómeno de las fiestas— mantendrá las manifestaciones fes-
tivas tradicionales, o buscará, la recuperación de las mismas. 
G. Balandier decía (1981: 293) que "las sociedades tradiciona-
les tienen un agudo sentido de las condiciones de su relativo man-
tenimiento. Han concebido unos medios para renovarse periódica-
mente a través de la fiesta, del ritual, por la reafirmación ritualizada 
(verdadera puesta en escena social) de las relaciones más funda-
mentales. Tienden a utilizar el acontecimiento que las amenaza para 
convertirlo en refuerzo de sí mismas". Estos pueblos tienen 
conciencia de lo anterior; mantienen sus manifestaciones festivas 
—que dependen de la tradición—, y hasta las exaltan; todo para reac-
cionar ante una modernidad unificadora. 
En estas fiestas, las manifestaciones tradicionales verdadera-
mente aragonesas son el "dance" y los espectáculos de las jotas. 
El "dance" es una manifestación festiva particular de Aragón; 
es verdad que en otras partes, como en Navarra, hay manifestacio-
nes comparables, pero no se engloban bajo el término "dance". Allí 
hablan de "dantzaris" y de "paloteados" (en lugar de "danzantes" y 
"mudanzas"), de "Moros y Cristianos", etc..., pero no de "dance". 
Según José María Jimeno Jurío, en el sur de Navarra se denomina 
"paloteado" al conjunto de monólogos y diálogos en verso y su 
acompañamiento con bailes de parejas de hombres que tratan de 
hacer reír al pueblo en uno de los días festivos más solemnes del año 
(1973b: 37). Este tipo de espectáculos, además de en Navarra, lo 
encontramos en Cataluña (en las zonas de Reus y Villanova i la 
Geltrú), es decir, en las regiones próximas de Zaragoza, y, en con-
secuencia, donde la influencia de lo aragonés se deja notar. Me pare-
ce importante repetir lo que precisa J. M. Jimeno Jurío: "Los palo-
teados de Navarra con su indispensable contexto hablado son ara-
goneses y no vascos... Comparando textos y esquemas de represen-
taciones de la región de Zaragoza con los conocidos de Navarra, 
hemos de aceptar que los paloteados de la Ribera tienen origen ara- 
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gonés". A. Beltrán afirma asimismo que "el dance es peculiar de 
Aragón, y si se encuentra en territorios limítrofes es por influencia 
aragonesa" (1982: 11), y precisa, además, que dicha afirmación vale 
sólo para el "dance" en general y no para sus partes aisladas, que 
pueden tener orígenes diversos, y una difusión más extensa (por 
ejemplo, la parte de Moros y Cristianos se encuentra muy extendi-
da en España, y fuera —en el sur de Francia y hasta en América 
Latina—). 
El hecho de que la representación del "dance" así como el 
mismo término "dance" sean propios de Aragón, tiene su importan-
cia: el "dance" se convierte en signo de autoidentificación. 
El "dance" está considerado como la manifestación festiva que 
más simboliza la tradición, y al mismo tiempo el propio pueblo y su 
región; por eso la gente se siente tan apegada a él. Su "dance" es de 
alguna manera el principal marcador de inclusión, de pertenencia 
regional y local. 
Las jotas constituyen después del "dance" un marcador de per-
tenencia regional. En Zaragoza, por mucho que busquemos en los 
Programas de Fiestas, siempre se ha bailado y cantado la jota (J. 
Fribourg, 1980: 114); si los carteles de las Fiestas del Pilar hasta 
hace bien poco estaban ilustrados con joteros, la portada de los pro-
gramas de fiestas de Sariñena casi siempre tiene imágenes de "dan-
zantes", lo que prueba que el "dance" es el signo de identidad más 
importante para los habitantes de estos pueblos. Sin embargo, aun-
que muchos jóvenes de la zona sepan bailar la jota, no hay bailes 
comparables a algunos Festou-Noz de Bretaña, en los que todo el 
mundo danza los bailes bretones. La "jota" bailada se ha reducido a 
un espectáculo que se ofrece con ocasión de una fiesta (fiesta 
Mayor, peregrinaciones, bodas...). 
Aunque no dé la impresión de que quienes acuden a las fiestas 
tengan una conciencia clara de la tradición histórica local (se sabe 
que son fiestas en honor al Santo, pero no se piensa mucho en él, 
salvo la mañana del día de la fiesta mayor), la tradición folklórica, 
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no obstante, tiene fuerza y viveza: es el caso de los trajes regiona-
les, del "dance" y de las Jotas; como si lo no sagrado tuviese raíces 
más profundas en el espíritu popular que lo sagrado, que vendría a 
ser una especie de cobertura superpuesta sobre este fondo de cul-
tura tradicional. Los espectáculos de jotas gustan mucho a la pobla-
ción de cualquier edad, que no tiene inconveniente en permanecer 
dos o tres horas de pie en la plaza, a pesar del cansancio acumula-
do a lo largo de los días de fiesta, para ver bailar y oír cantar jotas 
tradicionales (las seguidillas de Leciñena, los Sitios de Zaragoza...) 
evocadoras de valores aragoneses. "El espectáculo, bajo sus diver-
sas modalidades, asegura una función de comunicación" (Ma-
ffésoli, 1986: 8). Estos espectáculos hacen que todo el mundo esté 
contento por partida doble: por un lado, se trata de "nuestros" bai-
les y de "nuestros" cantos; por otro, se asiste "juntos", toda la 
comunidad está reunida. Las distintas jotas de baile se ven rara vez 
fuera del contexto festivo (tal vez en una comida entre amigos, en 
el campo o en los alrededores del pueblo), pero la jota cantada apa-
rece en muchas ocasiones, fuera del período festivo o dentro de él; 
a veces las canta uno solo —en su tractor, por ejemplo—, o también 
entre amigos. 
Estos espectáculos musicales, cantos y bailes tradicionales, 
son marcadores de pertenencia regional y/o local; pero algunos can-
tos pueden referirse a un círculo más restringido que el de la región, 
y algo más amplio que el de la localidad, como esta jota, que se ha 
convertido en todo un símbolo, en el "himno" de los Monegros: 
Por qué vienen tan contentos, los labradores, 
que cuando vienen del campo vienen cantando: 
ya vienen de ver el fruto de sus sudores 
y es que las espigas de oro ya van granando. 
"La música es un medio de comunicación no verbal y, tal vez, 
representativo del comportamiento de una sociedad. En el seno de 
un grupo social, una frase de música, o el trozo entero, o un género 
particular, pueden tener un significado muy preciso" (3, 1977: 111). 
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En este caso concreto, texto y música dan un contenido simbólico a 
esta jota que, por sus alusiones a una misma forma de vida, se con-
vierte en marcador de identidad regional y comarcal, de los Monegros 
en este caso. 
Recordemos por último que esta pertenencia regional se mani-
fiesta igualmente en la Misa Mayor gracias a la misa baturra y, 
cuando tenía lugar, por la jota bailada ante el altar en Sena, dando 
así una coloración étnica aragonesa a la religión católica. 
Los cabezudos y los toros, para terminar, siguen siendo mani-
festaciones festivas tradicionales de estos pueblos. La pasión por los 
toros está muy arraigada en el pueblo español; parece que el térmi-
no "fiesta" arrastra consigo el de "corrida". 
Podemos preguntarnos por qué esa lucha entre el hombre y el 
toro, antaño extendida por todo el Mediterráneo, ha sobrevivido en 
España (y también en Camargue, en el sureste de Francia) hasta el 
punto de formar parte de la cultura española, mientras ha desapare-
cido en otros lugares, como Italia o Grecia. Al parecer el toro, desde 
siempre, "ha encarnado dos cualidades fundamentales del ideal 
masculino: la fuerza y la virilidad" (J. M. Conrad, 1961), dos cuali-
dades valoradas por el hombre español. La simbología en torno al 
toro es muy rica. M. Pastoureau (en J. N. Pelen, 1990: 12) subraya 
que el toro en Egipto es "un principio de vida y un atributo del 
poder", una idea "de potencia, de sexualidad unida a la regenera-
ción". Afrontarlo es mostrar el valor, la bravura, pues el toro es el 
animal "más fogoso... aquel cuyos cuernos dan más miedo, aquel en 
que la virilidad está más aparente y es más monstruosa" (íd.: 24). 
Aunque en estos pueblos hay pocas corridas de toros, en las que el 
hombre "juega con la muerte", participar en las vaquillas es mostrar 
que uno no tiene miedo de que la vaca lo tire a rodar por el suelo, o 
le dé una cornada. Si en una corrida se admira el valor y el arte del 
torero, en las vaquillas cuenta el valor, nada más. A menudo se 
expresa que un pueblo sin vaquillas no está en fiestas. Se puede 
decir que en Aragón los "danzantes" simbolizan la región y el pue- 
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blo, y que los espectáculos taurinos simbolizan a España. Es verdad 
que algunos pueblos ya no tienen vaquillas por lo caro que resulta; 
pero al menos tienen toros de fuego. Con éstos no existe el peligro 
de recibir una cornada, pero sí el riesgo de quemarse, cosa que pasa 
con relativa frecuencia. Un joven de Lanaja me decía que "el toro 
de fuego no puede faltar en la fiesta, es casi un signo de identidad". 
Algunas formas de sociabilidad 
Otra manera de marcar la identidad es la de estrechar más las 
relaciones del grupo a través de una sociabilidad más interna que la 
que presta la vida cotidiana. Al estar reunida al completo durante las 
fiestas, la comunidad multiplica los encuentros y refuerza así su 
cohesión. La fiesta es un tiempo fuerte, probablemente el más fuer-
te de todos, de sociabilidad y sociabilidad entendida como "las múl-
tiples maneras de estar ligado por el todo y en el todo...", como "la 
distinción que opone los "nosotros" a las relaciones con "otro— (G. 
Gurvitch, 1963: 121 y 123). Según Gurvitch, en la medida en que 
esta sociabilidad varía en identidad y en interpretación hay que dis-
tinguir los grados de intensidad creciente de los "Nosotros": "La 
Masa, la Comunidad y la Comunión". El "Nosotros", vecinos del 
pueblo (frente al "Nosotros", gentes de los Monegros o al "Nosotros", 
habitantes de Aragón) corresponde al grado más fuerte de intensidad 
de la sociabilidad, al grado de la Comunión. Ésta se manifestará en el 
transcurso de las fiestas, en actos organizados, yo diría incluso pro-
gramados, como las diversas formas de comensalidad, el homenaje a 
las personas mayores, los espectáculos..., o, sencillamente, a través de 
las manifestaciones espontáneas como encuentros (en la calle, en el 
baile, en el bar, etc.). 
Durante las fiestas, las ocasiones de comensalidad son 
muchas, comensalidad entendida, no en el sentido restrictivo de 
"comer en la misma mesa" sino en el más amplio de comer o beber 
juntos. Evidentemente, esto no es algo propio de España sino de 
toda fiesta. G. Benin (1989: 231) también ha constatado el papel 
que tienen estas "grandes comilonas colectivas" en las fiestas de 
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Normandía y destacado la importancia de la comensalidad festiva: 
"la comida abundante... y el beber mucho son aspectos indisociables 
de la fiesta". Compartir algo en común teje muchos lazos entre los 
participantes, todo grupo (jóvenes, asociaciones, etc.) refuerza sus 
lazos de identidad a través de bebidas y comidas en común. Y tal 
necesidad de afirmar el "Nosotros" cuando todo el pueblo se junta 
para comer y beber, resulta un marcador étnico todavía más fuerte. 
Por lo demás, lo que se toma juntos es significativo: como 
observé más arriba, con frecuencia, se trata de un guiso, de algo her-
vido; C. Lévi-Strauss (1981: 253) opone "hervido" a "asado". Esto 
tiene su importancia pues para él: "el hervido (el guiso) a menudo 
depende de lo que podría llamarse una "endo-cocina", hecha para 
uso íntimo y destinada a un pequeño grupo cerrado" (frente al 
"asado, que dependerá de la "exo-cocina": la que se ofrece, la que 
se hace no para sí, sino para los que vienen de fuera"). Aunque a los 
vecinos del pueblo les gusta acoger a los que llegan de otros luga-
res, la comida común se concibe para compartirla entre sí, entre 
ellos mismos. El hecho de que preparen un guiso podría tener una 
connotación de estrechamiento de lazos familiares o sociales (mien-
tras que el asado la tendría más de distensión). El pueblo se siente 
como una gran familia y esta comida en común, una manera de 
mostrarlo. 
Las motivaciones de esta comensalidad están, más o menos, en 
la conciencia de todos. 
En todo caso, comiendo y bebiendo juntos nadie piensa en ali-
mentarse (algo que se puede hacer en solitario) ni en darse un festín 
(eso pueden hacerlo en otras ocasiones y con mucho más refina-
miento): no es cuestión aquí de gastronomía. Tampoco de economía 
(porque es gratis), pues en los días de fiesta se derrocha y economi-
zar resulta algo que no se plantea; sería como atentar contra el espí-
ritu de la fiesta. 
Tampoco se trata de distraerse o de divertirse juntos. Ya hay 
bastantes ocasiones para esto en los distintos actos de las fiestas... 
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El aspecto lúdico existe, desde luego, en estas comidas en común: 
la gente canta, se lo pasa bien, come mucho... Son incluso "el índi-
ce más claro de querer vivir y de que la sociabilidad perdure" 
(Maffesoli, 1982: 33), Pero no son estas motivaciones determi-
nantes para dicha comensalidad festiva. 
¿Cómo, entonces, se explican estos actos de comensalidad? 
¿Por qué, lo que antes solía limitarse al vino, se ha extendido a otras 
formas de comida en común, más variadas y extensas? 
En cuanto al vino, sigue siendo la bebida más importante de las 
fiestas; tanto sociólogos como etnólogos vienen afirmando desde 
hace tiempo la necesidad del vino en la fiesta. "Hay que lubricar la 
fiesta con alcohol... Bebemos alcohol no sólo porque nos gusta, sino 
porque suscita un determinado estado de conciencia... o de incons-
ciencia" escribe Hervé Cox (1971: 125-126). Se bebe hasta sin 
ganas. Los jóvenes —a quienes no siempre les gusta y no beben vino 
habitualmente— también beben, como por necesidad. El alcohol 
hace olvidar el respeto al orden establecido y da rienda suelta a la 
fantasía. El vino es signo de fiesta. En Cariñena la Comisión de 
Fiestas decidió en 1986 que una de sus fuentes, la fuente de la Mola, 
echaría vino en lugar de agua durante los días de las fiestas. Me 
parece que el "vino popular" o "vino español" que siempre abre el 
período festivo tiene esencialmente esta misión: la de permitir al 
individuo "ampliar su cuerpo y extenderlo hacia la dimensión de lo 
colectivo" (Maffesoli, 1982: 166), la de hacerle entrar en el tiempo 
de la fiesta y darle la energía necesaria para que las fiestas sean un 
éxito. Gracias al vino pueden los jóvenes españoles de las "peñas" 
cumplir con el papel que se asignan: extender la alegría. Bebiendo 
mucho vino pueden permitirse comportamientos excesivos como el 
de insultar a las autoridades y lanzarles objetos. Todos los himnos 
de las "peñas" hablan de alegría y buen humor "bebiendo del garra-
fón", de la "bota del clarete". Hay que emborracharse para estar 
contento, para tener el valor de "actuar contra las normas" (Caillois, 
1939, reedición de 1950: 294), para dar gritos, vociferar y hacer el 
máximo ruido posible, para parar la circulación, etc. En definitiva, 
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para que las fiestas sean lo que tiene que ser: el mundo al revés. La 
decoración del local de una "peña" de Sariñena recomienda beber. 
Y en los mandamientos de otra "peña", el tercero es: "Está prohibi-
do tomar sustancias no estimulantes, salvo un vaso de agua por la 
mañana para no perder la costumbre" y el cuarto: "Es obligatorio 
acudir a todas las peñas por los menos tres veces y cantar la jota "No 
te vayas de la barra', el decimocuarto dice: "No te olvides de beber 
un vaso por cada amigo ausente cuando amanezca. Te lo agradece-
rán y tú aún más", el decimosexto: "la mascota oficial de la fiesta es 
el clarete" y hay que "rendirle honores". Por último, el decimosép-
timo: "Hay que beber". Tal necesidad de beber vino la ilustran bien 
los siguientes versos, conocidos en toda España: 
El que bebe se emborracha, 
el que se emborracha se duerme, 
el que duerme no peca, 
el que no peca va al cielo. 
Ya que queremos ir 
todos al cielo, bebamos. 
De manera general, el vino, el alcohol, ayuda a crear la fiesta: 
hay que beber. 
Pero si se insiste en que hay que beber alcohol, es porque el 
vino tiene una función compartida con cualquier acto de comensa-
lidad: la de reforzar la cohesión del grupo. Como escribió 
Durkheim (1912, reed. 1960: 300), cada grupo "se preocupa por 
provocar periódicamente reuniones en las que sus adeptos puedan 
revivir su fe común manifestándola conjuntamente". Los rituales 
—y esta comensalidad es uno de los rituales festivos— "son ante todo 
medios a cuyo través se reafirma periódicamente el grupo social" 
(íd.: 553). Ya se trate de la familia, de grupos de jóvenes u otros, o 
de todo el pueblo, es el "Nosotros" (jóvenes, vecinos del pueblo, 
etc.) frente a los "Otros". Hasta dentro del grupo de los jóvenes, las 
distintas "peñas" se afirman frente a las demás "peñas" y lo expre-
san en voz alta. La comensalidad también puede significar perte- 
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nencia a una categoría de personas dada, en el seno de una comu-
nidad: los chicos jóvenes que beben mucho alcohol durante las 
fiestas, comen a su vez alimentos muy picantes (como, por ejem-
plo, las "papas bravas"), dando así a entender su pertenencia a la 
clase de los adultos. Reír, comer y sobre todo beber, beber mucho, 
es una manera de afirmar la virilidad (las mujeres no saben beber 
y, de todas formas, no deben hacerlo). "El alcohol y los platos muy 
sazonados son alimentos "fuertes", "viriles"; las mujeres, los niños 
y las personas mayores (por razones dietéticas) no los consumen" 
(R. Barthes, 1970: 312). Y no sólo por motivos dietéticos sino tam-
bién por motivos culturales (las mujeres, en general, beben poco 
vino en España). Además, soportar estos excesos de bebidas alco-
hólicas y de comidas fuertes sin ponerse enfermos (algunos sí se 
ponen) tiene un doble significado: por una parte, es una especie de 
iniciación para los jóvenes —que se van acostumbrando a esta ali-
mentación masculina— y, por otra, si la aguantan, demuestran que, 
como dijimos antes, son hombres: es un signo, y casi una prueba de 
virilidad. 
El que cada grupo experimente la necesidad de extender la 
comensalidad muestra que se da cuenta, con más o menos grado de 
conciencia, de que comer juntos refuerza la cohesión. "La comida 
en común, en muchísimas sociedades, crea lazos de parentesco arti-
ficial entre los asistentes" (Durkheim, o. c.: 481). Parece, en efecto, 
que existe una especie de comunión, de unión, entre los que comen 
en el mismo plato o beben juntos. La comensalidad ha llegado a 
extenderse a todo el pueblo precisamente porque es un ritual que 
tiene un papel unificador. 
Esta comensalidad tiene aún otro significado cuando se da a 
nivel de toda la comunidad. Se convierte en un marcador de perte-
nencia que reside en el hecho de comer juntos, pero especialmente 
en la elección de lo que se come en común. Si recapitulamos lo que 
se va a compartir, se trata de vino (o de bebidas hechas con vino), o 
de platos típicos de España (sangría, chocolate, migas, estofado de 
toro, paella...) o de la región (melocotón con vino, carne a la pasto- 
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ra, calderada, rancho campero...) Dicha referencia a la nación o a la 
región no es inocente. Es un "signo" entre los participantes. Prueba 
de ello es que, tanto en el paradigma de los alimentos como en el de 
las bebidas, nada puede intercambiarse, si no es algo propio. Por 
ejemplo, (aunque tras varios años en las "peñas", va generalizándo-
se su consumo) se bebe poca cerveza, a pesar de que es una bebida 
barata, como el vino, mientras que en otras partes (en Estrasburgo, 
por ejemplo) la cerveza tiene la misma función que el vino (es un 
signo de pertenencia local, pone contento, es cosa de hombres... 
Bertrand Hell, 1990: 29). Esta manera de comer "constituye una 
información, es significativa" (R. Barthes, 1970: 309). Es un signo 
de pertenencia étnica. 
La comida en común es, de alguna manera, una manifestación 
de exclusión. Se trata del "Nosotros", gente de tal o cual pueblo y 
sólo "Nosotros" frente a los "Otros". Ésta es la Comunión de que 
habla G. Gurvitch y "que representa el grado máximo de intensidad 
participativa... es el "Nosotros" más profundo" (1963: 168) consti-
tutivo de un "todo irreductible a la pluralidad de sus miembros" 
(1963: 134). Hay una verdadera comunión, pues importa muy poco 
la cantidad o la calidad de lo que se come o bebe: esto sólo tiene un 
valor simbólico. Lo que importa es estar reunidos durante un tiem-
po para así tomar conciencia de esa entidad que es el pueblo. Este 
"sensualismo local" de que habla Maffesoli "es la afirmación de una 
solidaridad de base que une a cuantos viven en el mismo lugar" 
(1979: 62). Esta jota es testimonio: 
En el pueblo de Lanaja 
todos nos queremos mucho; 
alguna vez discutimos, 
pero al fin comemos juntos. 
La necesidad de comunión y de unidad es tal que en tiempo 
festivo se convierte en norma el olvidar cualquier desavenencia. 
Una disputa, por mínima que sea, no debe alterar la armonía. "Toda 
queja y toda enemistad se olvidan... en estos días de fiesta se da una 
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especie de tregua" (J. Fribourg, 1976: 298). Tras la muerte de 
Franco los partidos políticos reemprenden una intensa actividad; 
pues bien, cualquier asunto que pueda afectar a la unidad del grupo, 
a su reforzada cohesión, llega a ponerse entre paréntesis durante el 
período festivo. Tomando la expresión de F. Lautman, la fiesta se 
presenta como "el lugar de la negación de los conflictos" (1983: 
393). Dicha tregua es, tal vez, una constante en las fiestas patrona-
les y ello en la medida en que se trata de un momento en el que "la 
búsqueda de identidad fundamental... permite reconocerse y acep-
tarse como llamados a vivir juntos, por encima de los conflictos 
que se reducen a un nivel de circunstancia pasajera" (F. Lautman, 
1985: 35). Si el alcalde es el secretario de una sección del Partido 
Comunista, eso no le impide representar el papel de general cris-
tiano en el "dance"; situación ésta que no dejaron escapar los 
"dichos" de 1978: 
El diablo fue monaguillo, 
el turco un economista, 
el Ángel menudo artista, 
y aquí el general cristiano, 
jefe de los comunistas. 
Los conflictos políticos o del tipo que sea llegan a borrarse, 
dejando lugar a cuanto brota de la tradición, simboliza al pueblo y 
participa de su identidad. 
Existen otras formas de sociabilidad, espontáneas, a su vez 
también marcadores de pertenencia; son los encuentros en la calle, 
en los bares, en el baile..., encuentros que se dan gracias a las fies-
tas, pues todos salen de casa y están en la calle o en el bar. La gente 
se ve menos a diario y por eso el tiempo festivo permite estrechar 
lazos entre los vecinos del mismo pueblo, o con los de los pueblos 
de alrededor que llegan en esos días, y así hacer de alguna manera, 
entre todos, balance de los distintos acontecimientos ocurridos, 
reforzar la unidad y reavivar una toma de conciencia colectiva (ya 
sea a nivel de un pueblo o de un conjunto de pueblos). 
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Los bares tienen un papel importante durante las fiestas. Acude 
tanta gente que es preciso contratar camareros para echar una mano 
y también porque hay que hacer muchas más "tapas", que a no pocos 
servirán hasta de comida o cena. Si en la vida cotidiana el bar es un 
espacio esencialmente masculino, en fiestas queda anulada la oposi-
ción masculino/femenino; los bares se convierten en lugar de socia-
bilidad fuerte tanto para los hombres como para las mujeres; unos y 
otras se sienten felices juntos en este ambiente ruidoso y alegre. 
Vestidos tradicionales, "dance", jotas, comidas en común, son 
marcadores de pertenencia visibles. Pero el recuerdo de un mismo 
pasado histórico, de viviencias comunes, de valores compartidos, va 
forjando una identidad que, al no poder apoyarse en referentes 
materiales, queda plasmada en la literatura popular de estas fiestas. 
Toda esta literatura es a la vez un discurso explícito e implícito acer-
ca de cuanto la sociedad del pueblo siente como suyo, como for-
mando parte de su patrimonio común y de su identidad. Dicha 
literatura expresará sus diversas pertenencias por medio de marca-
dores de inclusión o de exclusión y a modo de discurso sobre el 
pasado o a modo de discurso sobre el presente. 
Marcadores invisibles de identidad étnica 
LA EVOCACIÓN DEL PASADO Y DE LAS VIVENCIAS COMUNES 
Una sociedad nunca se libera totalmente de su pasado... este último 
confiere a la sociedad global su identidad y su personalidad (puesta bajo el 
signo de la continuidad). 
(G. Balandier, 1981: 89) 
En efecto, al recordar en "Moros y Cristianos" la ocupación 
musulmana, al aludir a la Reconquista y a la victoria del Cristianismo, 
se afirma que se es español. 
Al recordar en las jotas un pasado histórico más cercano, el de 
la conquista napoleónica y la valiente y proverbial resistencia de los 
aragoneses, queda reforzado el sentimiento de identidad regional. 
Jotas como la de "La Virgen del Pilar dice que no quiere ser france- 
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sa", o las que recuerdan a la heroína de los Sitios, Agustina de 
Aragón, sacan a la luz un pasado asociado al valor y al patriotismo 
de los aragoneses, cualidades estas últimas que se consolidan con su 
sola evocación. Se explica el que esta literatura oral revele cierta 
enemistad hacia los franceses, mucho más tradicional que real. Por 
ejemplo, la "peña" "El Enano follón" invita a todos los que vayan a 
beber a su recinto, en 1983: 
Cuando estemos todos 
salidos de emociones 
nos cagaremos en el franchute 
que nos vuelca los camiones. 
Tal enemistad también se desprende de expresiones como 
"esos franceses son unos moros", es decir, mala gente, ya que el 
moro simboliza el mal; o "no hagas el indio que acabarás por hablar 
francés". En una ocasión al despedirme de una amiga del pueblo 
dándole un beso, oí como su niño pequeño decía "pero..., ¿hay fran-
ceses buenos?". 
Cuando en la "pastorada", en los "dichos" y en las jotas se hace 
alusión a preocupaciones comunes, todos los presentes se sienten 
concernidos. El recuerdo en clave de humor de lo ocurrido en el pue-
blo a lo largo del año es asimismo un signo de pertenencia, más 
demostrativo aún en la medida en que se refuerza porque se ríen de 
sí mismos y entre ellos. Esto hace pensar en cuando se cuentan nove-
dades los miembros de una familia; y ya vimos que el pueblo se con-
sidera como una gran familia. Por lo demás, estas bromas que mez-
clan un poco de verdad y bastante de imaginario, si vinieran de 
alguien de fuera del pueblo, se tomarían muy a mal, ya que uno llega 
a reírse de sí mismo, pero no le gusta que lo haga un llegado de fuera. 
Hay un proverbio que dice: "de los tuyos dirás, pero no oirás". 
EVOCACIÓN DE LOS VALORES COMPARTIDOS 
— Religión, tradición, apego a la tierra y orgullo de pertenen-
cia, refuerzan a su vez el sentimiento de identidad. 
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La religión 
Todo español se siente ligado a la religión católica y tal vez 
esto sea aún más cierto en esta región donde la Virgen se apareció 
al apóstol Santiago en Zaragoza, a orillas del Ebro, sobre un pilar de 
mármol que llevaban unos ángeles. Desde niños, los españoles lle-
van "bien metida en la cabeza y en el corazón la identificación de 
nuestra patria con el catolicismo" (J. Jiménez-Lozano, 1966: 59). 
Lo de ser católico es algo normal para un español. Aunque no sea 
practicante, no faltará a Misa y a la procesión el día de la fiesta del 
Santo patrón, ni, en estos pueblos monegrinos, al "dance". El 
"dance" siempre se ha sentido como un acto religioso importante. 
En el Programa de Fiestas de 1943 consta lo siguiente: "A las 8 de 
la tarde los danzantes efectuarán su segunda salida por el pueblo... 
y quedará así anunciado el comienzo de los actos religiosos". Y en 
el discurso de apertura de las fiestas de Sena de 1971 se dice: "el 
dance siempre sirvió de lazo de unión, fue la manifestación de la fe 
de un pueblo y fue en definitiva como una oración". Los bailes de 
los "danzantes" se consideran, en efecto, como oraciones. Esto 
explica el que los "danzantes" sólo bailen dos veces al año: el día de 
la fiesta del Santo Patrón y el de la peregrinación a la capilla del otro 
santo. Y si tienen que bailar fuera de estas dos ocasiones, en con-
cursos, por ejemplo, algo organizado recientemente, ellos mismos 
confiesan que no les gusta, porque no encuentran ningún sentido a 
este tipo de actos. Sólo participan en los concursos para que se reco-
nozca que son los mejores "danzantes". 
Aunque el culto a la Virgen forma parte de lo más central de la 
religión católica, en España hay ciertamente predominancia de 
dicho culto. "Es verdad que sucede lo mismo en otros países, pero 
muy a menudo son países fuertemente marcados por la cultura espa-
ñola, como el sur de Italia o América Latina" (J. Fribourg, 1980: 
140). Hay preferencia por rezar a la Virgen y venerarla. En las fies-
tas la devoción a la Virgen se expresa no en los "dichos" sino en las 
jotas. A veces, en otros pueblos o ciudades hay otra Virgen, también 
objeto de devoción. Se trata de una Virgen muy concreta, la Virgen 
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local. J. A. Sánchez-Pérez (1943) destaca que ninguna nación cuen-
ta con tantas leyendas y tradiciones marianas como España; ha 
encontrado 1.210 vocablos, topónimos, ermitas, etc., con Vírgenes 
diferentes. En los pueblos estudiados, cada cual tiene su Virgen: 
Leciñena la Virgen de Magallón, Lanaja y Sariñena la de las Fuentes 
y Sena la Virgen del Rosario; todos dedican a sus Vírgenes un día 
determinado del año. Recordemos que Sariñena celebra la Virgen de 
las Fuentes el 15 de mayo; a ella se dirigen las rogativas para la llu-
via durante la romería. 
La fe católica aparece, como hemos visto, en la literatura oral 
de las fiestas: 
— en los "dichos", donde se invoca al Santo para darle gracias 
por la protección prestada a las cosechas, o se recuerda a todos la 
obligación de venerarlo y el carácter tradicional de dicha devoción; 
— en "Moros y Cristianos", donde el diálogo entre los 
Generales moro y cristiano pretende demostrar la supremacía del 
cristianismo sobre las demás religiones, ilustrada por la conversión 
de los moros; 
— y, por último, en las jotas, pues las que expresan devoción a 
la Virgen, y especialmente a la del Pilar, son numerosas y se cantan 
de manera habitual. 
Este catolicismo, en la medida en que se refiere al Santo (o sea, 
al pueblo), a la Virgen del Pilar (a Aragón), o a la Reconquista (a 
España), constituye un valor fundamental y es un marcador fuerte de 
pertenencia étnica, regional, local y nacional a un tiempo, siendo más 
fuerte la pertenencia local. Podríamos incluso decir que se trata de un 
catolicismo visto desde el ángulo de la etnicidad. Lo que explica la 
presencia de los "danzantes" en la iglesia, sobre todo cuando bailan 
en el pasillo central en el momento del Ofertorio, la jota bailada ante 
el altar en Sena durante la misa y la aparición de Misas baturras y de 
la Misa Aragonesa, acompañadas todas ellas con guitarras y bandu-
rrias, y los cantadores y músicos ataviados con el traje regional. Se 
construye así un signo identificativo de pertenencia a la región. 
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La tradición 
El respeto a la tradición es otro valor compartido por todos los 
habitantes del pueblo, y tiene tanta importancia que actualmente es 
un medio de lucha contra la ola uniformadora de la modernidad. 
El apego a la tierra 
El apego a la tierra, evocado en el contenido de los "dichos" se 
ve en la vida de cada día. Los labradores sufren cuando a la tierra le 
falta el agua. Y cuando llueve, comentan entre ellos y hacen pro-
nósticos para saber si lo que ha llovido será bastante. Quieren a su 
tierra, y no se quejan del duro trabajo que ésta les exige. La tierra, 
junto con el fútbol y la política, es el primer tema de conversación 
(al contrario que en la ciudad, en los pueblos la mujer no es tema 
habitual de conversación). 
El orgullo de pertenencia 
Se está orgulloso de la procedencia de uno, de ser aragonés, 
pero más aún de ser de tal o cual pueblo. La referencia al pueblo es 
frecuente, tanto en la literatura oral como en el discurso cotidiano. 
Pues en los Monegros, como en tantas sociedades tradicionales, el 
individuo no existe más que como vecino de un pueblo u otro. El 
pueblo es como la prolongación de la familia y "es responsable de 
cualquier acto de sus miembros, ya que el comportamiento indivi-
dual compromete a la colectividad" (J. Poirier, 1991: 1572). Lo 
vemos en los "dichos", cuando por ejemplo el Mayoral se indigna 
contra el que se hayan producido robos en el pueblo y pide al alcal-
de que encuentre una solución, pues, después de todo "¡nos cono-
cemos todos!" (1985). Cuando el Mayoral habla de fulano o de 
mengano en los "dichos", los presentes ya saben de quién se trata, 
porque, más o menos, todo el mundo se conoce. El pueblo es la 
extensión del círculo familiar, la segunda "estructura de acogida" (J. 
Poirier: 1567) en la que el hombre está en relación estrecha con el 
grupo, con el que se siente solidario. El orgullo de ser de su pueblo 
está claro en los "dichos", y es un orgullo a menudo acompañado de 
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cierto antagonismo frente a los pueblos vecinos, más manifiesto en 
una conversación cualquiera que en la literatura oral. ¡Cuántas 
veces he oído decir a la gente de Sena que su "dance" es el verda-
dero, el más antiguo y que la prueba está en que en "su" dance se 
habla de dos pueblos cercanos a Sena: Urgelet y Sigena, y de una 
batalla que tuvo lugar en los alrededores de Sena, la batalla de Los 
Arnales! Los demás pueblos, sobre todo Sariñena, habrían copiado 
el "dance", pero éstos lo niegan, haciendo consideraciones del 
mismo estilo. Yo misma resulté objeto de envidia: cuando estudiaba 
Leciñena me alojaba en Perdiguera y allí me reprochaban el irme 
con los "tripones" (mote con el que se conoce a los de Leciñena), 
mientras que los de Leciñena me decían: "Ya te has vuelto cucuta" 
(mote de los de Perdiguera); también he hablado ya de la influencia 
de mi presencia en la zona sobre los "danzantes" de Lanaja y Sena. 
Pero este antagonismo, esta rivalidad entre pueblos vecinos, es 
mucho más proclamado que real, y no sólo existen fuertes lazos de 
amistad entre los pueblos, sino que también la gente se casa entre 
pueblos o entre regiones rivales (en particular Aragón/Navarra y 
Aragón/Cataluña). 
El pasado y las vivencias comunes, los valores compartidos, 
son marcadores de inclusión. Por el contrario, la conciencia y el 
orgullo de pertenecer a un mismo pueblo es un marcador de inclu-
sión y de exclusión a la vez. De inclusión porque de esta literatura 
se desprende un sentimiento real de formar una unidad entre los 
habitantes; esto último lo corrobora el recuerdo de actos de solida-
ridad que sólo harían por los suyos los miembros de una misma 
familia (cf. los actos de solidaridad mencionados en los "dichos", 
como aquella colecta de 1979 para enterrar a dos hijos del pueblo). 
Y tal conciencia y orgullo por ser un pueblo unido constituyen tam-
bién un marcador de exclusión, porque el pueblo se presenta con 
frecuencia en los "dichos", en oposición a otros pueblos; por ejem-
plo, se alude a la prosperidad de Sariñena con una alegría no disfra-
zada que pretende dar envidia a los pueblos vecinos. 
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Aquí abordamos marcadores de exclusión que se basan en la 
oposición. Al oponerse a los demás se afirma uno mismo. Durante 
las fiestas, el grupo puede gritar su oposición a los demás tan fuer-
te como lo desee. 
Los "Otros" son los pueblos vecinos, Cataluña y Madrid, la 
capital. La oposición entre pueblos aparece un poco en los "dichos" 
y también en los motes que ponen los de un pueblo a los de los 
demás y viceversa, para reírse entre ellos. La oposición a Cataluña 
y a Madrid, como vimos, se expresa especialmente en las jotas; 
estas jotas están entre las más decentes; ya vimos que algunas subra-
yan esta oposición de manera muy osada y desenfadada, reforzando 
así por medio de la risa el hecho de sentirse diferentes de los demás, 
de modo que la oposición se convierte en reivindicación con más 
facilidad, merced a la risa. 
En definitiva, hay pocos marcadores de oposición, pues en las 
fiestas lo importante es consolidar los lazos del grupo, y no el 
meterse con los demás. 
Resulta difícil extenderse sobre todos los marcadores de perte-
nencia étnica, pues son muy numerosos y abundan durante las fies-
tas. Pero no se pueden silenciar los procedimientos formales de 
expresión de dicha etnicidad. El valor identificativo de los referen-
tes contenidos en la literatura oral queda reforzado por la lengua en 
que se expresan, esto es, por la que se emplea día a día, con sus par-
ticularidades fonéticas, morfológicas y léxicas. 
El modo de hablar de uno es un marcador inconsciente de per-
tenencia. Pero existe otro, consciente y voluntariamente acentuado 
en las fiestas: es el hablar "baturro". Este modo de hablar estuvo 
muy infravalorado, era un marcador de identidad "negativo" y sólo 
lo hablaban algunos ancianos; sin embargo se ha revalorizado y 
hasta sobrevalorado durante las fiestas: es el modo de hablar de 
"nuestra comarca", significa que estamos entre aragoneses, entre 
iniciados. La lengua es la componente de identidad más importante, 
sin duda, y el grupo "tiende a desarrollar particularidades lingüísti- 
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cas que tienen la función simbólica de distinguirlo, en cierto modo, 
del grupo más amplio en el que sus miembros correrían el riesgo de 
quedar completamente absorbidos" (Sapir, 1968: 18). Dichas parti-
cularidades lingüísticas, al no existir una lengua propia de Aragón 
(salvo, quizá, la del Alto Aragón), permiten a los hablantes distin-
guirse del resto de los españoles, dando una coloración regional al 
castellano. En el fondo se usa esta lengua igual que uno se pone un 
traje para las fiestas; digamos que se "disfraza" la lengua, pues 
actualmente no se utiliza mucho el modo de hablar baturro; se con-
vierte en "emblema de una identidad reivindicada" [E Morin y G. 
Pouget en Revue Pluriel, 15 (1978)]. Y la prueba está en que el 
"danzante" de Lanaja que escribió los "dichizis" sintió la necesidad 
de poner la palabra baturro entre comillas. 
La actualización es otro procedimiento que, referido a la litera-
tura oral fija o convencional que alude a un pasado lejano, permite 
hacer creer que esta literatura forma parte del patrimonio. En los 
"dichos" no hay ninguna necesidad de actualizar nada porque narran 
acontecimientos que acaban de tener lugar en el pueblo o en la 
región. En este caso se trata de una literatura oral denominada "de 
actualidad". Sin embargo, la "pastorada" y el diálogo "Moros y 
Cristianos", y también algunas jotas, para que el público no tenga la 
impresión de que se trata de un universo muy lejano o imaginario, 
necesitan ser actualizados, ya sea por medio de deícticos (particular-
mente referidos a lugares precisos de la región), o a través del recuer-
do de acontecimientos actuales, por ejemplo cuando el Rabadán cri-
tica a las chicas porque fuman o van a la discoteca ("Pastorada", 
1979), o cuando habla de hacerse de la UGT o de Comisiones 
Obreras, etc. Está claro que todos estos procedimientos se utilizan 
para captar el interés del auditorio, "atraer y sostener su atención y 
dar a los textos su pertinecia cultural" (Boivier, 1980: 26). 
Estos textos que la gente viene a oír cada año pierden la mono-
tonía que podrían adquirir gracias a estos procedimientos. De con-
vencionales, y pasados, se transforman en actuales y en textos que 
conciernen a todos. 
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También hemos visto que los procedimientos que utilizan lo 
cómico sirven a su vez para auto-identificarse, en la medida en que 
unen al grupo en una misma risa bienhechora. Reír juntos y reírse 
de sí mismo es algo que engendra una complicidad entre personas 
de un mismo pueblo, y refuerza los signos de pertenencia. 
Por último, no sólo es importante el sentido literal de esta 
literatura; también existe lo no-dicho, el sentido querido. Aquí no se 
trata de semántica informativa, sino de semántica intencional, tal 
como la define J. C. Anscombre (1980: 65), que consiste en buscar 
el sentido de un enunciado "en la descripción de las intenciones que 
motivaron su enunciación". Es asismismo lo que escribe C. Lisón 
Tolosana (1983: 129): hay que "comprender no sólo el sentido per-
cibido sino también la intención latente que exige a su vez una 
reformulación creadora". Resulta, por ejemplo, significativo el que 
la gente del pueblo vuelva cada año a ver el "dance", cuando todos 
conocen su contenido (salvo, claro está, el de los "dichos"). La 
razón está en que lo que cuenta es reunirse para afirmar el apego al 
grupo, la etnicidad en relación con el pueblo, la región o la nación. 
La identidad colectiva se compone del manojo de las distintas 
pertenencias expresadas. Pero no parece que exista una clara jerarquía 
de sentimientos de pertenencia, como, por ejemplo, el que expresa 
este refrán bretón: "Malouin d'abord, breton ensuite, franQais s'il 
reste" ("primero malouin —de Saint Malo—, después bretón, y francés 
si queda algo") —deformación de la divisa de Saint Malo: "Ni francés, 
ni bretón, soy de St. Malo"—. Estos diferentes marcadores se mani-
fiestan según las ocasiones, sin que, al menos aparentemente, uno 
vaya sistemáticamente antes que otro. Expresan sencillamente el 
deseo de que esta especificidad del pueblo y aragonesa, la reconozcan 
los demás. 
Las fiestas son, pues, un medio privilegiado para sacar a la luz 
los diferentes marcadores de pertenencia que forjan la identidad, 
identidad que cambia según el punto de vista desde el que se obser-
ve. La unión de todos y la efervescencia festiva que resulta de ella 
refuerzan la cohesión del pueblo. Y hasta el aspecto respectivo de 
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este ritual festivo (procesión, "dance", espectáculos, jotas...), lejos 
de ser algo monótono, provoca un sentimiento de seguridad y un 
placer sentidos en común que refuerzan y reanudan los lazos de la 
comunidad. Estos "rituales, estos signos específicos de reconoci-
miento (...) no tienen más finalidad que la de fortalecer el pequeño 
grupo frente al grande" (Maffesoli, 1988: 119). Y, así, cada pueblo 
muestra una voluntad de conservadurismo a través de la repetición 
anual de este ritual festivo tradicional. Es un rechazo a alinearse 
completamente tras las manifestaciones modernas procedentes de la 
capital. Un rechazo de la estandarización y de la pérdida de su ori-
ginalidad. "Se puede decir que así como el ritual de la liturgia hace 
visible a la iglesia, la costumbre hace existir a una comunidad en 
tanto tal" (Maffesoli en la revista Sociétés, n° 12: 8). 
Por último, si "definirse en relación a un lugar consiste en refe-
rirse a una manera de ser frente al mundo y a los demás, a un patri-
monio cultural producto de una historia y de experiencias de la vida 
cotidiana" (Chevalier, 1985: 4), el período festivo es la mejor oca-
sión para expresar la identidad local, para no dejar a la sombra, sino 
incluso exaltar, las particularidades culturales. 
De todos modos hay que precisar que el término "identidad" 
no se opone totalmente al de "diferencia". Algunos de los elemen-
tos de que consta esta identidad pueden formar parte de la identidad 
de otro grupo. Lo que, en mi opinión, configura la identidad de un 
grupo es, como para el sistema fonológico de una lengua, la rela-
ción que existe entre los diferentes elementos constitutivos de dicha 
identidad. 
TRADICIÓN Y MODERNIDAD 
En estas fiestas y en la literatura expreseda en ellas aparecen a 
la vez la tradición y la modernidad. ¿Cómo explicar esta presencia 
y coexistencia? ¿Qué posibilidades tienen de mantenerse? 
Durante mucho tiempo algunos autores españoles han presen-
tado el mundo rural de forma peyorativa; como escribe Miguel de 
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Unamuno "en la aldea se entontece, se embrutece y se empobrece 
uno... Civilización es lo contrario de ruralización". ¿Se podría 
hablar, pues, de una cultura urbana específica, opuesta a una cultu-
ra rural? Lo que parecía evidente hace sólo unos cincuenta años, 
hoy parece serlo menos. Da la impresión de que la diferencia entre 
el modo de vida urbano y el rural se reduce. Si al comienzo de la 
industrialización el "desnivel de esta cultura urbano-industrial en 
relación a la cultura rural" (Maget, 1968: 1260) se acentuó, con la 
difusión del progreso técnico parece que dicho desnivel va dando 
paso a una simbiosis ciudad-campo. Henri Lefebvre (1970: 204) se 
dio cuenta de que "la oposición ciudad-campo está desapareciendo 
como oposición dominante en el lenguaje, en las ideas, en las repre-
sentaciones sociales. No ha desaparecido, claro está; permanece a 
título de supervivencia de una época que ha sufrido una evolución: 
una de las grandes dificultades consiste en hacer balance, en saber 
qué pertenece a esa supervivencia y qué no le pertenece". Los fre-
cuentes contactos entre la ciudad y el campo (por desplazamientos 
o por los medios de comunicación) han provocado un proceso de 
aculturación, mayor siempre en el lado rural que en el urbano. La 
modernidad se ve de forma positiva, como aportadora de progreso 
y liberadora. En los pueblos se copian los modelos culturales urba-
nos: todo el mundo quiere ser moderno, tener su coche, su nevera, 
su televisor; se moderniza la maquinaria agrícola trayendo tracto-
res... En definitiva, se quiere una vida más fácil y mejor que la de 
tiempos pasados. 
Pero los rurales se percatan de que la sociedad industrial difun-
de una cultura que destruye cualquier originalidad que parta del 
pueblo o de la comarca. La estandarización, la uniformización del 
modo de vida, aunque no está desprovista de ventajas (técnicas, eco-
nómicas, etc.), ahoga a todos los individuos dentro de una misma 
cultura que les corta las raíces y provoca en no pocos un sentimien-
to de angustia: se sienten de todos los sitios y de ninguno. De ahí 
todo este regreso a cuanto es o se considera tradicional, para salva-
guardar la propia identidad. 
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¿Cómo se ha modernizado el mundo rural de esta región ara-
gonesa? ¿Cómo ha reaccionado frente a la modernización durante 
las fiestas? ¿Cómo coexisten tradición y modernidad, en nuestros 
días, en el período festivo? 
Modernización del mundo rural 
Desde comienzos de siglo las tres ciudades principales de 
Aragón han visto aumentar considerablemente su población, en detri-
mento de los pueblos. Zaragoza, la capital, ha pasado de tener 
100.000 habitantes en 1900 a más de 700.000 actualmente. En la pro-
vincia de Huesca se observa una evolución demográfica análoga; la 
población de la segunda ciudad aragonesa se ha multiplicado por tres 
entre 1930 y 1980, mientras que 140 pueblos de su provincia han 
desaparecido del mapa. Si los pueblos de Monegros han perdido alre-
dedor del 12% de su población entre 1981 y 1991 (más del 5% en 
Sariñena), es normal prever que en los próximos años tres cuartas par-
tes de la población aragonesa se concentrará en Zaragoza. Como 
dicen los mismos habitantes de los pueblos, éstos se han convertido 
en lugares para jubilados (pues son muchas las personas que regresan 
a sus pueblos para pasar la vejez). 
Este éxodo hacia la ciudad se debe, por lo general, a la bús-
queda de trabajo, al precisarse menos mano de obra en el campo por 
el desarrollo técnico. Aunque muchas de estas personas vuelven al 
pueblo cada tarde, se han convertido de hecho en "ciudadanos" 
(gente de ciudad). 
Algo parecido sucede con los jóvenes. La mejora del nivel de 
vida en el campo y el declive del sector primario, hacen que los 
jóvenes de los pueblos vayan cada vez más a estudiar a Huesca y/o 
a Zaragoza, o a Madrid, cuando se trata de estudios superiores. Y 
cuanto menos vuelven al pueblo, más se aculturan estos nuevos 
"ciudadanos" y más transmiten a su vez la cultura urbana recibida. 
La atracción que ejerce la ciudad sobre el mundo rural es un último 
factor de desplazamiento: en la ciudad están concentradas las rique-
zas, las distracciones, incluso el simple espectáculo que ofrecen sus 
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calles... Aunque estos pueblos se encuentran bastante aislados, y 
con no muy buenos transportes públicos, la mejora de ciertos 
medios de comunicación (casi todo el mundo tiene coche) hace los 
desplazamientos a la ciudad cada vez más frecuentes. Pasaron los 
tiempos de esperar cada semana al camión que traía ropa de cama, 
soperas u otras mercancías. La gente prefiere ir a comprar a la ciu-
dad, donde hay más para elegir (la venta por correspondencia no 
está muy extendida en España), y los productos estandarizados 
parecen más prestigiosos, por la "nota" de modernidad que traen 
consigo: "ser moderno", es decir, acercarse más o menos a modelos 
"de los países más avanzados en materia de desarrollo técnico, polí-
tico, económico y social" (G. Balandier, 1985: 283), es la aspiración 
de la gente rural, tanto de jóvenes como de mayores; "ser moderno" 
es sinónimo de mejor calidad de vida, y la ciudad les fascina porque 
es el símbolo de la modernidad. Los vendedores de los pueblos se 
quejan de que la gente apenas compra; a pesar de lo que se esfuer-
zan por tener artículos que gustan, la gente prefiere las tiendas de 
Zaragoza o Huesca. Por otra parte, la cultura urbana penetra en los 
pueblos simplemente a través de los medios de comunicación; es 
rarísimo que en una casa no haya televisión. Así, asistimos a una 
tendencia a la uniformización de los modelos sociales culturales. 
Por poner sólo un ejemplo, recordemos lo que decía el Mayoral 
acerca de la elegancia de las mujeres, pues no se sabía "si eran del 
pueblo o de la capital". J. Poirier (1991: 1562) nos dice que se ha 
producido un "verdadero acelerón del progreso —del progreso de 
todo orden—, y al mismo tiempo eso ha generado una serie de con-
fusiones que han acarreado una degradación de los modos de com-
portamiento y de los sistemas de valores". 
La tradición como reacción 
Pero este "fenómeno de generalización de la modernidad 
choca con otro de reacción defensiva contra la dependencia o la asi-
milación cultural... existe una voluntad de diferencia, para salva-
guardar las originalidades culturales" (R. Bastide, 1975: 172). 
Frente a esta modernidad que tendería a borrar toda originalidad 
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étnica la tradición está ahí como un apoyo contra el vértigo de des-
trucción debido a la estandarización. Pues a pesar del atractivo que 
ejerce lo moderno, se manifiesta un rechazo por no ser ya uno 
mismo, por perder la propia identidad. Esto sucede en los pueblos 
donde la fiesta patronal será ocasión de renovar o reforzar los lazos 
del grupo mediante el mantenimiento y el resurgir, a través de la 
reinvención casi, de cuanto depende de la tradición. 
Las manifestaciones festivas consideradas como tradicionales 
no sólo se mantienen sino que se exaltan. Ya en la época de Franco 
se buscaron de manera sistemática aquellas manifestaciones propias 
de cada región (por parte de la Sección Femenina), con el fin de pro-
vocar el sentimiento de pertenencia a la nación, sentimiento que se 
utilizó para unir y tomar las riendas de la población, tanto rural como 
urbana. Pero gracias a esta iniciativa del gobierno franquista y por 
una especie de efecto boomerang, cada región fue tomando concien-
cia de lo que la caracterizaba frente a las demás; y lo que comenzó 
con Franco para lograr la unidad del país, va junto con el problema 
actual de las autonomías, hacia el encuentro de ese deseo unificador. 
Las manifestaciones que se derivan verdaderamente de la tradi-
ción son, como hemos visto, la procesión seguida de la misa y sobre 
todo el "dance" y las "jotas". El "dance", allí donde lo hay, es obje-
to de especial expectación por parte del pueblo; en él se busca el 
acercarse al máximo a modelos de antaño: por ejemplo, en Lanaja, el 
acordeón que acompañaba a los "danzantes" se sustituyó por una 
gaita, porque ésta está más en el espíritu de la tradición. Y, cuando se 
pueda, harán una gaita "aragonesa", como en Sariñena, para cam-
biarla por la otra. Como decía un "danzante": "Hemos hecho una 
gran labor y dado un gran paso para la conservación del dance en 
toda su pureza". Por el mismo motivo, se sustituyeron los cascabeles 
de las "camadas" por otros considerados más antiguos, o el color de 
las cintas dejó de cambiar según el gusto de cada "danzante"; en 
1978 compraron unas espadas parecidas a las de la época del Cid. 
Este deseo de mantener la tradición a veces va contra la tradi-
ción: por ejemplo, un pueblo que tiene pocos jóvenes, llegará a 
337 
aceptar chicas como "danzantes", cosa contraria a la tradición, para 
poder mantener el "dance". En un artículo F. Arrarás Soto (1971: 
210) dice, a propósito de los bailes en la plaza durante las fiestas 
patronales: "La danza es reservada a los hombres (...) ninguna 
muchacha de buena casa se aventurará a tomar parte en la danza. Lo 
contrario hubiera sido un grave pecado que el sacerdote no absol-
vería sino con grandes penitencias". Es cierto que tradicionalmente 
sólo los hombres podían ser "danzantes", pero hoy en día pueblos 
como Lanaja o Castejón ya no piensan lo mismo; no sólo no está 
nada mal visto el que participen las chicas para así poder mantener 
el "dance", sino que se ve bien el que participen por el gusto de 
hacerlo; y, además, los curas lo ven positivamente. La tradición ha 
evolucionado. 
El apego al "dance", porque es la tradición, se afirma de mane-
ra explícita tanto a través de los "dichos" como por la misma gente, 
de forma espontánea. Por ejemplo, en 1980 se dice en Sariñena: 
El dance no sólo es 
el salir aquí en la plaza, 
decir unos cuantos dichos 
y hacer un par de mudanzas. 
Esto encierra tradición... 
Recordemos que en la encuesta que se hizo a los habitantes de 
Sena y Sariñena el "dance" aparece en primer lugar de preferencia 
porque "es la tradición y un acto de fe". El Mayoral me decía que 
"el dance es el pueblo", subrayando así con pocas palabras toda su 
importancia. Y como queriendo ilustrar esta continuidad, este 
aspecto tradicional del "dance", se pidió en las fiestas de 1982 a los 
antiguos "danzantes" de Sariñena que bailasen una "mudanza". Los 
"danzantes" se ponen un doble objetivo: respetar la tradición y ase-
gurarse de que el "dance" continúe. En el discurso de apertura de las 
fiestas de 1991 se dice que "el día que nuestros hijos ya no quieran 
ser danzantes, no les guste cantar jotas y se reúnan para divertirse 
en un restaurante impersonal de hamburguesas, habremos perdido 
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algo muy importante de nosotros mismos, de nuestras raíces, de lo 
que, en definitiva, nos une". Porque es tan fuerte el respeto de la tra-
dición, el secretario del Partido Comunista ve normal ser General 
cristiano en el "dance", o rey mago (como hizo en la Navidad de 
1991); él mismo lo dice: ¡es la tradición! Y eso puede sobre la ideo-
logía política. 
En lo que a las jotas se refiere, al público le encanta oírlas y 
verlas precisamente porque dependen de la tradición. El escucharlas 
varias veces, lejos de cansar, provoca un placer, gracias a la toma de 
conciencia de que se trata de algo bien propio. Es, podríamos decir, 
como una afirmación de sí. 
Otro aspecto tradicional de estas fiestas es la comensalidad, 
junto con las distintas formas de sociabilidad propias de estos gru-
pos de "corresidencia" de que habla J. Poirier (1991: 1566). Todo 
el pueblo se encuentra (tanto los que residen en él como los que 
regresan para las fiestas), y eso reaviva la conciencia colectiva. 
Con la preocupación por el respeto a la tradición, se pretende 
revivir, recuperar las manifestaciones festivas desaparecidas, y 
también iniciar otras nuevas, con cierto colorido tradicional, según 
las necesidades. De este modo, pueblos que hacía 20 ó 30 años que 
no tenían "dance", lo han recuperado. De los cuatro pueblos estu-
diados todos han recuperado su "dance", de forma más o menos 
íntegra, porque han visto en él un signo de identidad a la vez local 
y regional. Desde 1985 hay todo un movimiento de recuperación de 
los "dances", apoyado por la Diputación Provincial de Zaragoza, 
que a menudo llega a conducir a una tradición "imaginada", no 
conforme con la antigua: por ejemplo, en Codo, las personas encar-
gadas de confeccionar los trajes de "danzante" dieron curso libre a 
su imaginación y bordaron motivos geométricos o florales en los 
chalecos, con ayuda de lentejuelas, diferenciándolos así del traje 
antiguo. Aquí se reinventa el pasado, se reimagina. 
En esta recuperación de manifestaciones tradicionales cada 
pueblo aprovecha para diferenciarse de los demás. Sena es el único 
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que ha reíniciado el ritual de los "despertadores" (acto que existía 
también en los demás pueblos). Sariñena acaba de recuperar dos 
manifestaciones antiguas: el "Romance de San Antolín", que se 
canta al atarceder, ante la iglesia y, en 1992, la "Ronda". Esta últi-
ma consiste en que un grupo de jóvenes va a rondar a la Reina de 
las fiestas y sus damas y a las chicas jóvenes de la parte antigua del 
pueblo; cantan coplas y canciones acompañándose con guitarras, en 
las que exaltan las cualidades de las jóvenes; éstas suelen agrade-
cerlo invitando a los rondadores a beber y a tomar algo. 
También el traje regional, uno de los marcadores de pertenencia 
a la región, se ha recuperado. Se dice que es tradicional porque es el 
que se lleva en la ciudad para la Ofrenda de flores. Ahora bien, este 
último acto es iniciativa del régimen franquista que, al sentir la nece-
sidad de renovar el folklore urbano, lo hizo insuflándole unos ritos que 
tendrían la misma función de dar seguridad que tiene la tradición. L. 
V. Thomas (1985: 15) ha subrayado la importancia de los ritos "para 
expresar, solemnizar o revalorar las situaciones..., en una palabra, para 
asegurar la cohesión social". Esto es lo que buscaron los dirigentes 
franquistas, al comprender el valor del ritual festivo para controlar a 
las masas urbanas. Al haberse poblado la ciudad con gente de los pue-
blos, para rehacer un folklore que contase con la adhesión de toda esa 
población heterogénea, había que encontrar un denominador común; 
y este último será el sentimiento de pertenencia a la región, que unirá 
a la mayoría de estos nuevos ciudadanos procedentes de distintos pue-
blos, aunque todos ellos aragoneses. Por eso se pide a la gente que par-
ticipa en la ofrenda de flores, lo haga con el traje de baturro. 
El mundo rural, a imitación de la ciudad, también ha adoptado 
este traje, de manera que lo llevan los loteros", los "danzantes" y 
los niños o jóvenes los primeros días de las fiestas, para afirmar su 
pertenencia a la región, porque lo creen tradicional. 
Manifestaciones modernas 
Pero las fiestas no son sólo fiestas tradicionales o supuestas 
como tales. Hay en ellas elementos nuevos añadidos a los antiguos. 
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El Pregón, la Cabalgata y la Reina de las fiestas son elementos 
festivos creados en la época de Franco y copiados a su vez por los 
pueblos de la región (cf. J. Fribourg, 1987: 162). 
El pregón lo han copiado algunos pueblos muy recientemente 
(en 1985 en Sariñena, y sigue haciéndose todavía); es pronto para 
saber si va a integrarse verdaderamente en las fiestas. La elección 
de Reina de las fiestas, que se ha generalizado en los pueblos entre 
1963 y 1970, parece evolucionar bajo la presión de los aconteci-
mientos políticos. Con el gobierno socialista dejó de haber Reina de 
las fiestas en la capital, y a raíz de esto pueblos como Lanaja o 
Leciñena también abolieron el rito. Como decía una joven de 
Lanaja: "No queremos ser un puro ornamento de las fiestas..., a 
quienes creen que es un acto tradicional del pueblo, tendríamos que 
recordarles que la primera Reina se eligió en 1963, y que fue algo 
instaurado a imitación de las Reinas de las ciudades, que tanto pros-
peraron en los años de la dictadura". 
Por el contrario, la Ofrenda de flores al Santo o la Virgen local, 
que es un ejemplo claro de imitación de folklore (tomado por 
Zaragoza de la ciudad de Valencia) con cierta adaptación por el hecho 
de que se exige que la gente lleve el llamado traje tradicional, ha "cua-
jado" porque el traje exalta el sentimiento regional, hace referencia a 
un "nosotros", "nosotros" aragoneses, frente al gobierno central y 
frente a las demás regiones. Por otra parte, este acto tiene una base 
religiosa. Y las manifestaciones nuevas, con colorido tradicional y 
religioso a un tiempo, tienen muchas posibilidades de mantenerse. 
Sin embargo, otros elementos festivos recientes como las 
"majorettes", autos de choque, grupos de rock, etc., tienen también 
mucho éxito en todos los pueblos, lo que explica, por ejemplo, la 
creación de un grupo de "majorettes" en Lanaja. 
Han aparecido nuevas formas de sociabilidad: la gente se 
reúne en el baile o en la discoteca, donde la música moderna, rock, 




Así pues, en las fiestas encontramos elementos tradicionales 
provenientes del pasado (el "dance", las "jotas", los "despertado-
res"...), elementos "adaptados", con cierto colorido de pasado (el 
traje, la ofrenda de flores...), y elementos modernos ("majorettes", 
cabalgata, espectáculos de rock, bailes, discotecas, etc.) No se da un 
corte entre tradición y modernidad, sino una conjunción de elemen-
tos del pasado y del presente. Pese al deseo de hallar las propias "raí-
ces", no se puede volver atrás en el tiempo y hacer las fiestas como 
se hacían antaño. "Querer inmovilizar la vida es matarla" decía R. 
Bastide (1926); y también, refiriéndose a la Bretaña francesa: "¡Ah! 
No maldigáis este instante de la historia de vuestra provincia, de esta 
unión tan sabrosa, tan original: el cóctel y la sidra, el "biniou" y el 
jazz. No lo maldigáis porque este instante es único y mañana ya será 
pasado" (1926). Esta frase podría aplicarse a las fiestas aragonesas, 
en las que tanto los "danzantes" como las "majorettes" desfilan jun-
tos el mismo día, y la música de las gaitas y los palos golpeando el 
suelo se mezcla con la de las bandas y los grupos de rock. Esto lo 
supo ver muy bien el pregonero de 1991, que decía en su discurso: 
"Nuestras fiestas patronales deben integrar el dance y la jota con el 
rock y la salsa, la tradición con la actualidad...". 
Las fiestas de estos pueblos no se parecen en nada a lo que eran 
antes, debido a esta mezcla de elementos festivos tradicionales y 
modernos y, probablemente, tampoco se parecerán en el futuro a lo 
que son hoy. Pues ciertos actos anclados en la tradición pueden 
desaparecer (éste ha sido el caso del "dance" durante algunos años), 
reaparecer o transformarse (como, por ejemplo, el llamado traje tra-
dicional), y hasta pueden pasar a formar parte de la tradición algu-
nas manifestaciones que se apoyan en antiguos valores que el grupo 
sigue compartiendo (la ofrenda de flores, la misa baturra). El man-
tenimiento de elementos tradicionales de la fiesta es lo que permite 
aceptar los elementos nuevos que aporta la modernidad. 
Hablar de tradición no es hablar de una cosa muerta; la tradi-
ción está viva, es dinámica, "interviene en la modelación del pre-
sente y contribuye a la realización de nuevas combinaciones socia- 
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les y culturales. Lo que contribuye a constatar que toda modernidad 
hace aparecer configuraciones que asocian "trazos" modernos y tra-
dicionales" (G. Balandier, 1974: 243). Y parece que el principal cri-
terio de elección de estos trazos es la preocupación, consciente o 
inconsciente, por preservar y valorar la propia identidad étnica. 
En la medida en que actualmente coexisten tradición y moder-
nidad, será el futuro quien diga si estos movimientos identificativos 
irán decayendo hasta desaparecer, se mantendrán, o combinando 
modernidad y tradición realizarán una nueva identidad. Pienso, con 
G. Balandier (1981: 78) que "en toda sociedad, pese a las aparentes 
modificaciones, existe una identidad fundamental". 
La posmodernidad me parece un período conflictivo en el que 
una corriente de modernidad cada vez más fuerte, invasora, que 
hace temer la disolución de cuanto caracteriza a cada grupo, se 
enfrenta a una corriente tendente hacia el pasado, que se agarra a la 
tradición y a lo que se ha recuperado o imaginado de ella como a un 
clavo ardiendo para mantener la cohesión de cada entidad étnica y 
salvaguardar sus valores socioculturales. Nos encontramos aquí en 
una situación de "heterocultura" (J. Poirier, o. c.: 1588), en la que 





Al principio de esta obra recordé que a la etnolingüística le 
había costado mucho definirse, y que su estatuto como ciencia com-
pleta aún no estaba reconocido. A través de la literatura oral de las 
fiestas de estos pueblos españoles he querido ilustrar lo que entien-
do por "etnolingüística" y mostrar, por una parte, que la literatura 
oral es una "autobiografía" (F. Boas) de la sociedad, reveladora de 
su modo de vida, valores, temores y esperanzas, y por otra, que no 
puede estudiarse fuera de su contexto situacional. Por esto, me ha 
parecido necesario ofrecer una aproximación histórica de la región 
(en la medida en que en la literatura oral se evocan algunos episo-
dios históricos), y una presentación geográfica, para situar a esta 
sociedad en su contexto (zona desértica...) y así entender mejor las 
alusiones al clima, a la falta de agua, etc. Asimismo, me ha pareci-
do indispensable dar una descripción de las fiestas porque por un 
lado son ellas las que permiten la libre expresión de toda esta litera-
tura (en particular los "dichos", "lemas" y ciertas "jotas"), que no 
podría expresarse sin la esfervescencia festiva, y por otro, las fies-
tas añaden sentido a estos textos, de manera especial. 
El análisis de esta literatura sólo es posible tras el examen de 
todos estos datos (históricos, geográficos y situacionales), y se apli-
ca tanto sobre el aspecto formal (toda sociedad se expresa a través de 
formas que le son propias) como sobre el contenido, contenido que 
revelará la imagen (más o menos exacta) de la sociedad estudiada. 
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Parodiando al famoso filósofo chino Confucio, que decía: "si 
quieres conocer la mentalidad de un pueblo, escucha su música", en 
la medida en que las fiestas constituyen un hecho social total, yo 
diría: "si quieres conocer la cultura de un pueblo observa sus fiestas". 
Si, como ha constatado H. Cox, en algunas sociedades modernas se 
ha perdido "el sentido de la fiesta y de la fantasía" (1971: 21), éste 
no es el caso de España, ni en sus ciudades ni en sus pueblos, cuan-
do se trata de las fiestas patronales. Lo que difiere es que ciertas 
manifestaciones festivas se dan en unos sitios y no en otros. Por 
ejemplo, en lo que concierne a nuestros pueblos, lo que los caracte-
riza es el "dance", aun cuando existan manifestaciones parecidas en 
otras partes de España, tanto en ciudades como en pueblos (por 
ejemplo, en Cataluña quien hace las críticas es el Diablo y no el 
Mayoral). Quizá, lo propio de estos pueblos (y de otros pueblos de 
España) sea ese sentimiento de formar una entidad cultural distinta. 
Las fiestas patronales en España, tanto en el mundo rural como 
en el urbano son fiestas de verdad; tienen, de hecho, bastantes pare-
cidos con el Carnaval, considerado durante mucho tiempo la fiesta 
por excelencia. En ellas se encuentra la mayor parte de las caracte-
rísticas y de las funciones de la verdadera fiesta, tal como se des-
prende de los escritos de Durkheim, R. Callois, H. Cox, G. Bouthoud, 
etc. Las constantes que ve R. Callois en la fiesta están presentes, a 
saber: 
— la reunión material de los miembros del grupo; hemos visto 
que las fiestas son sin duda el único momento en que la comunidad 
del pueblo (los habitantes y los que han nacido en él y viven fuera) 
se reúne al completo; esto provoca una exaltación colectiva que 
hace que cada persona tenga el sentimiento de que participa en este 
mundo excepcional que es la fiesta. Por el espectáculo que se ofre-
ce a sí misma, la sociedad toma conciencia de su entidad y refuerza 
su cohesión; 
— el gasto y el despilfarro en todos los órdenes de la vida (ali-
mentación, fuegos artificiales...) sin los que no habría fiesta; 
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— la ruptura con lo cotidiano: todo se hace con exceso, se 
denuncia en público lo que no funciona, o se transgreden las prohi-
biciones del orden que sean: social, político, religioso y hasta sexual 
(aunque después de Franco han evolucionado las relaciones entre los 
jóvenes, no me da la impresión de que exista una transgresión de este 
orden durante las fiestas, sin duda porque, al contrario que en la ciu-
dad, todo el mundo se conoce). "La fiesta es, en esencia, el medio de 
la transgresión aceptada y soportada" (G. Balandier, 1980: 180); 
— el desorden aparente que resulta de todo esto; en realidad, no 
es la ausencia de orden, pues toda fiesta tiene el suyo, incluido el 
Carnaval. Se trata de un orden diferente, que deja mucho más espa-
cio a la espontaneidad. 
Y como elementos presenciales de toda fiesta (da igual si es 
urbana o rural en España) se encuentran los cantos, los bailes, la 
música, el estruendo, los fuegos, la luz, las bebidas, los disfraces y/o 
las máscaras..., la ausencia de máscaras es tal vez lo que distinguiría 
a las fiestas patronales del Carnaval, pero ni siquiera la presencia de 
las mismas es indispensable para este último, ya que J. Caro Baroja 
precisa refiriéndose a los que participan en el Carnaval (1979: 91) 
que lo hacen "con máscaras o sin ellas". También encontramos en 
las fiestas carrozas (en la Cabalgata) y hasta proyectiles, pues las 
Reinas y los niños tiran confetis, serpentinas o caramelos al gentío. 
Las fiestas patronales son verdaderamente un sustituto del car-
naval donde la comunidad al completo puede expresarse con toda 
libertad, donde todo el mundo sólo piensa en pasarlo bien, con una 
alegría delirante. Como en el Carnaval, es el "mundo al revés", con 
claro poder catártico. Durante este tiempo festivo la sociedad del 
pueblo da muestras de que es capaz "de reírse de sí misma, de ima-
ginar, al menos de vez en cuando, un tipo de mundo completamen-
te distinto, de tolerar la crítica de la fantasía y de revitalizarse con 
ella" (G. Balandier, 1980: 180). Tal vez se deba a que Franco prohi-
bió el Carnaval y éste desapareció durante cuarenta años (salvo en 
algunos lugares); si ahora reaparece en diversos sitios, no tiene la 
importancia que tuvo. Prueba de ello es que los "dichos" no lo men- 
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cionan y sí se refieren a otras fiestas. Las fiestas patronales se sien-
ten como la fiesta por excelencia. 
Esto no es algo particular de la sociedad rural; el mundo al 
revés, donde se vive más de noche que de día, donde se duerme 
poquísimo, lo justo para seguir en pie hasta el final de las fiestas, 
donde se vive en las calles, o en la "peña", más que en la propia 
casa, y donde uno no necesita saber bailar para bailar en la calle, 
está generalizado en España en las fiestas patronales. La gente esta-
lla de verdad. La única diferencia —y es importante— entre fiesta 
rural y fiesta urbana en España es la de que en el pueblo, como todo 
el mundo se conoce, toda la comunidad participa en la fiesta. 
En etnolingüística (cf. Preliminar) se intenta desentrañar las 
relaciones existentes entre la lengua y la cultura de la sociedad que 
habla esa lengua. La literatura oral, uno de los campos privilegiados 
de la etnolingüística, ofrece una imagen de esta sociedad del pueblo, 
imagen obtenida a través de todas las informaciones del pasado o 
actuales, dichas o no dichas, que ofrecen datos acerca de su modo 
de vida, sus valores y miedos. 
Pero la imagen de la sociedad no sólo viene dada por el conte-
nido. Las formas en que se modela esta literatura son asimismo per-
tinentes, aportan datos sobre la sociedad; pues cada sociedad tiene 
una manera propia de expresarse (por ejemplo, en lo que se refiere 
a canciones populares, las "jotas" son muy diferentes de las cancio-
nes bretonas, tanto en la estructura del texto como en la de la repre-
sentación). Esta literatura se expresa en romance, el estilo preferido 
por las sociedades de lengua española. Y lo particular de cada pue-
blo es el arte del Mayoral para efectuar sus críticas (por ejemplo, los 
"dichos" no se dan de la misma manera en Sariñena que en Lanaja). 
El arte del Mayoral es el que "da sabor" a los "dichos", por tomar 
una expresión de G. Calame-Griaule (1982: 45). Por lo demás, las 
críticas se aceptan precisamente porque se dan bajo formas codifi-
cadas, poéticas, ritmadas, y en un contexto particular. De manera 
que no se pueden descuidar ni el estudio de las formas de la litera-
tura oral ni el del modo en que los textos se transmiten. 
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De todas formas, el término "imagen" se ha de tomar con pru-
dencia, pues, como observa F. Boas (en Hymes, 1964: 19), la litera-
tura oral no da cuenta más que de un "estado" de la necesidad socio-
cultural; sólo refleja la sociedad de una época dada. Por ejemplo, los 
cantos contra Cataluña que se entonaban durante mi investigación, 
probablemente ya no se cantan hoy (porque el problema del trasva-
se pertenece al pasado), pero como la rivalidad entre las dos regio-
nes es una constante, encontrará otros pretextos para expresarse. 
Hay aquí a la vez una realidad variable, válida sólo para una época 
dada, y una realidad constante. 
La literatura oral también puede dar una imagen incompleta 
de la sociedad en la medida en que no puede decirlo todo; los 
"dichos" —que constituyen la parte más importante de esta literatu-
ra oral— al tener por finalidad ante todo hacer reír (criticando, natu-
ralmente), dejan de lado muchos aspectos y actividades de la vida 
cotidiana, no mencionándolos o haciéndolo rara vez. Por ejemplo, 
no dicen nada del "mondongo", la matanza del cerdo, momento 
importante que implica la ayuda de la familia y de los vecinos; tam-
poco dan grandes datos acerca de la cocina de la región, de lo que 
tenemos poca información fuera de lo que es la cocina festiva. 
Incluso podemos preguntarnos si el discurso de los "dichos" no 
estará orientado; aunque el Mayoral cuenta anécdotas del pueblo, 
aunque no tiene inconveniente en denunciar lo que no marcha bien 
o en criticar a las autoridades, hay un campo en el que no se mete, 
al revés de lo que ocurre, al parecer, en otras partes de España: la 
vida privada de la gente; ninguna alusión a historias de adulterio, o 
a relaciones entre los jóvenes... Podrían molestar a las personas 
aludidas. El Mayoral tampoco entra en política, ni toma partido por 
unos u otros, salvo para decir a los distintos partidos que piensen 
sólo en el bien del pueblo. Si no fuera así, si el Mayoral no se calla-
se sobre ciertos asuntos, no lograría su meta: el efecto catártico de 
su discurso. 
Esta literatura puede dar una imagen deformada de la socie-
dad, deformaciones más o menos voluntarias, con motivaciones 
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diversas: para actualizar el texto, por la ideología del narrador, o 
por preocuparse por la etnicidad. 
La imagen también se deforma con fines lúdicos: el Mayoral, 
a la vez que se funda en la realidad, para divertir al público defor-
ma los hechos, los exagera, deja volar su imaginación..., volunta-
riamente; de manera que no hay que confundirse con la imagen 
que da de ciertos hechos. Recordemos a modo de ejemplo las imá-
genes infravaloradas que da de la mujer. El sentido literal ha de 
tomarse con prudencia y en no pocos casos hay que desentrañar el 
sentido querido, que es el de divertir, pero tal vez eso desvela cier-
to temor ante la emancipación de la mujer; muchos propósitos son 
ambiguos, pues si los hombres están irritados contra el inconfor-
mismo de las mujeres, también se sienten orgullosos por tener 
mujeres tan elegantes. El discurso de los "dichos" es un discurso 
de hombre, algo "machista": por un lado, porque habla de lo que 
hacen o dejan de hacer las mujeres sólo para criticarlas y hacer 
reír, pero no plasma buena parte de sus actividades (el cuidado de 
la casa, de los animales, la elaboración de conservas...), y por otro, 
porque las mujeres no tienen ninguna posibilidad de responder. Lo 
no-dicho tiene su importancia porque pone de manifiesto el 
machismo de esta sociedad; machismo relativo, por otra parte, ya 
que las mujeres logran desbancar el poder del hombre, como cons-
ta en algunas "jotas", o prueban algunos refranes (cf. J. Fribourg, 
1973). 
No podemos contentarnos sólo con trabajar los textos de la 
literatura oral, sin tener "una gran familiaridad con todo el contex-
to cultural de la comunidad estudiada" (B. Pottier, 1970), o sin 
sometenos a una investigación etnológica que resituará el texto en 
su contexto y explicará el alcance y el significado para la sociedad 
que lo ha producido" (G. Calame-Griaule, 1982: 46). La literatura 
oral no es más que uno de los elementos del contexto y, de hecho, 
todos ellos están íntimamente ligados, son inseparables. La inves-
tigación etnológica es necesaria para extraer la pertinencia de estos 
textos orales. 
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Por último, hay que recordar que los textos deben ser recogi-
dos en su contexto, pues de lo contrario, la imagen de la sociedad 
extraída de ellos quedaría incompleta, aun cuando se hiciese el 
mejor de los análisis. ¿Cómo se podría comprender si no, la adhe-
sión al "dance" y a los "dichos" en particular, sin ver a la gente asis-
tiendo ritualmente año tras año, y observando sus reacciones? 
La literatura oral no da una imagen perfecta de la sociedad, 
como la que resultaría de ponerla frente a un espejo, sino una ima-
gen más o menos precisa. Y para captar bien esta sociedad en su rea-
lidad, para identificar lo que ha sido deformado, y para que la ima-
gen no resulte demasiado incompleta, no basta con basarse en el 
texto que, naturalmente, ofrece datos precisos acerca de las realida-
des culturales (instituciones, visión del mundo, organización social, 
costumbres...) y sobre lo imaginario colectivo —que como nota F. 
Álvarez-Pereyre (1976: 141) no puede "captarse por el único medio 
del lenguaje, al contrario que otras realidades"—; hay que tener en 
cuenta también la situación y las motivaciones que han sostenido, 
fraguado, y estado en la base del enunciado del texto. 
Si la complementariedad etnología/lingüística es una necesi-
dad, habría tal vez que dar un paso hacia adelante y apelar también 
a otros especialistas: por ejemplo a un etnomusicólogo, ya que a 
menudo se trata de canciones populares, y la originalidad de las can-
ciones no reside en el texto; la música es otro lenguaje que tiene su 
propio contenido. Cada sociedad tiene su propia música. 
Sólo si se tiene en cuentra todo esto la literatura oral podrá 
ofrecer no una imagen de la sociedad, sino varias imágenes. No 
creo que se pueda llegar a tener una imagen global absolutamente 
fiel y exacta de la realidad, sino varias imágenes, varios aspectos, 
como destellos (imágenes puntuales), por así decir, de esta sociedad. 
Dichos destellos no son casuales; sólo existen en la medida en que 
evocan elementos importantes de la vida del pueblo (mejoras en el 
pueblo, preocupaciones por las inclemencias del tiempo, desconten-
to por algunas medidas tomadas por el Ayuntamiento...), o recuer- 
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dan valores que no hay que olvidar (la religión, el apego a la tie-
rra...), o al tiempo que se inspiran en la realidad, aclaran ciertos 
hechos concretos y sencillos de la vida cotidiana (el mundo de los 
jóvenes, de las mujeres, de los mayores, los tiempos de ocio, etc.). 
Hemos visto, pues, que esta literatura oral no sólo ofrece imá-
genes de la sociedad; también desempeña un papel, o más bien 
varios papeles importantes en el seno de la comunidad, y dichos 
papeles influyen a su vez en la elección de esos destellos: 
— papel lúdico y catártico; 
— papel que aporta seguridad, algo hechizador, por esta repeti-
ción anual, ritual, que reúne la comunidad al completo, la hace 
tomar conciencia de sí misma, la hace comulgar afectivamente con 
los mismos valores y refuerza la cohesión; 
— papel pedagógico por el recuerdo del pasado y la transmisión 
de unos modelos socioculturales: esta literatura oral "influye en el 
contexto en la medida en que, el vehiculizar los modelos culturales 
de una generación a otra (...) contribuye a su reproducción y desem-
peña así un papel conservador de los valores tradicionales" (G. 
Calame-Graule, 1990: 120); 
— papel ético, por las alusiones moralizantes del Mayoral, que 
reprueba lo que está mal y se alegra de las buenas iniciativas; 
— papel de comunicación, ya que, merced a esta literatura, toda 
la vida del pueblo, aquello que no ha gustado tanto en el plano 
social como en el político o el individual, se critica y se subraya 
bajo el prisma de la broma; 
— por último, la repetición de esta literatura tradicional, su man-
tenimiento, es una manera de mostrar la oposición a la ola de demo-
lición de las particularidades culturales que trae la modernidad. 
No obstante, esta literatura no siempre se transmite idéntica a 
sí misma: se transforma con el curso del tiempo, renovándose a tra-
vés de variaciones diversas y poniendo así lo "tradicional" al gusto 
de lo actual. "Conservación y variación permiten al saber tradicio- 
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nal durar en el tiempo gracias a su doble rostro viejo y nuevo, pare-
cido y distinto, familiar y sorprendente" (M. Díaz Roig, 1976: 2). 
Gracias a la función catártica de las fiestas y de esta literatura 
oral festiva, la vuelta al "mundo normal" desde este mundo al revés 
da a los habitantes de estos pueblos una sensación de bienestar: 
podrán descansar de todas sus fatigas rememorando ciertos momen-
tos especialmente queridos (con la familia que vino expresamente 
para las fiestas, los espectáculos que les gustaron, etc.), comentarán 
a carcajadas las historias del Mayoral, las extravagancias de fulano 
o mengano, harán sus observaciones acerca de lo que tendría que 
mejorarse en las próximas fiestas..., y reemprenderán el trajín de 
cada día en la calma de la vida del pueblo, más impresionante aún 
cuanto más ruidosas y exitosas hayan sido las fiestas. Y... ¡a esperar 
que lleguen las siguientes! Podemos decir con C. Lisón Tolosana "lo 
que realmente queda en la fiesta y de la fiesta no es el aconteci-
miento efímero y contingente, sino su recuerdo histórico, su trans-
misión de una a otra generación. Cada año se recrea la celebración 
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